Filosofia greca e cultura araba nell'Egitto del XX secolo: Taha Husayn, Paul Kraus e l'ideale della continuità. by PACINI, MARIA
UNIVERSITÀ DI PISA 
 
 
DIPARTIMENTO DI CIVILTÀ E FORME DEL 
SAPERE 
CORSO DI LAUREA IN FILOSOFIA E FORME DEL SAPERE 
 
 
 
TESI DI LAUREA 
Filosofia greca e cultura araba nell’Egitto del XX secolo 
Taha Husayn, Paul Kraus e l’ideale della continuità 
 
 
 
RELATORE           CANDIDATA 
Prof.ssa Cristina D’Ancona         Maria Pacini 
 
 
ANNO ACCADEMICO 2013/2014 
 
2 
 
 
 
 
 
 
 
 
A Javad e Ismail 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
  
 
3 
 
Indice 
 
 
 
Introduzione            p. 5 
 
Capitolo I           p. 11 
 I.I La nahda in Egitto        p. 11 
 I.II Muhammad ‘Abduh e gli eredi del suo pensiero    p. 32 
Capitolo II           p. 58 
 II.I Taha Husayn e l’Università del Cairo     p. 58 
Capitolo III          p. 94 
 III.I Paul Kraus e la sua opera su Ǧābir ibn-Ḥayyan   p. 94 
 III.II Paul Kraus e il suo tempo               p. 110 
 III.III Il progetto di continuità interrotto e l’eredità  
di Paul Kraus                   p. 125 
 
 
Conclusione                   p. 137 
 
Bibliografia e sitografia                  p. 140 
 
 
 
 
 
 
 
 
4 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
Sia allora la nostra regola che la filologia non è una 
scienza subordinata che si studia soltanto per 
comprendere il Corano e il hadith, ma che essa è una 
scienza che si studia per se stessa e attraverso la 
quale si mira per prima cosa a gustare la bellezza in 
quanto prodotta dal linguaggio. 
Taha Husayn, Fī’l-adab al-ǧāhilī 
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Introduzione 
 
 
Cultura islamica e modernità, filosofia greca e cultura araba, Egitto ed Europa, 
istruzione secolare e istruzione religiosa, élites moderniste e movimenti 
islamisti. Questi sono solo alcuni degli elementi che si contrappongono e si 
intrecciano a partire dai primi anni del XIX secolo in Egitto e, 
successivamente, in Medio Oriente fino ai giorni nostri. Molte di tali questioni 
sono tutt’ora rimaste irrisolte, ciò si evince da uno sguardo generale alle varie 
situazioni politiche e sociali in cui si trovano tutt’oggi i paesi del Nord Africa e 
del Medio Oriente. Da qui, l’interesse ad avere il più possibile “idee chiare e 
distinte” sull’argomento e soprattutto sulla vita delle idee nel mondo islamico 
nel periodo storico in cui esso conosce l’Occidente per la prima volta. Tale 
interesse si è scontrato spesso con una certa superficialità contenutistica e 
argomentativa. È apparso insufficiente sia uno studio prevalentemente 
nozionistico riguardante i concetti originali dell’Islam, sia una informazione 
vasta, ma priva di spessore storico e filosofico, sulle dinamiche politico-sociali 
che hanno portato il Medio Oriente ad essere ciò che è oggi. 
Ho ritenuto necessario rivolgere le mie ricerche proprio all’origine 
dell’incontro delle civiltà. Assistere allo svolgersi del dibattito culturale 
egiziano dalla seconda metà del XIX secolo alla prima metà del XX secolo, è 
stato il percorso idoneo a conseguire una più profonda e chiara conoscenza 
critica del rapporto tra cultura islamica e modernità. Le mie ricerche sono state 
guidate dall’intento di far emergere i tratti filosofici insiti nel pensiero degli 
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intellettuali egiziani che più hanno influenzato la scena culturale dell’epoca. Il 
presente scritto è infatti dedicato al dibattito intellettuale, avvenuto in Egitto tra 
il XIX e il XX secolo, intorno a concetti moderni.  Quando, a seguito della 
campagna napoleonica in Egitto, si sviluppò in questo paese un processo di 
modernizzazione delle istituzioni, parallelamente, intellettuali di rilievo 
appartenenti alle élites riformiste iniziarono a riflettere sulla possibilità di 
rimettere in discussione anche i concetti classici dell’Islam. Peculiarità di 
questa religione è infatti lo strettissimo legame, se non la sovrapposizione, 
degli ambiti teologico, sociale e politico. Si avvertiva dunque nell’Egitto del 
XIX secolo l’esigenza di confrontarsi con l’ordine culturale occidentale e di 
tentare, dove possibile, una conciliazione tra l’Islam e la modernità. 
Nella prima parte del Capitolo I, infatti, delineo i cambiamenti sociali che 
avvennero nell’Egitto del XIX secolo, successivamente alla penetrazione 
militare francese in territorio egiziano. Tali cambiamenti, come si vedrà, sono 
il riflesso della diffusione delle idee di libertà, uguaglianza e democrazia in un 
ambiente intellettuale rimasto fino ad allora escluso dalla necessità di un 
dibattito culturale su tali concetti. La scoperta dell’ordine culturale occidentale 
diventa lo stimolo principale per una revisione, modernizzazione e 
trasformazione degli schemi sociali e, da un punto di vista speculativo, dei 
concetti classici dell’Islam.  
Un elemento centrale dello scambio culturale tra Medio Oriente ed Europa 
furono i soggiorni degli studenti delle élites egiziane in grandi capitali europee, 
che permisero loro di formarsi altrove e di tornare con conoscenze adeguate per 
andare ad occupare cariche istituzionali nel paese. Da questo punto di vista 
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appare immediatamente evidente l’esigenza di una formazione adeguata ad 
assorbire e portare avanti il processo di rinnovamento del paese. L’educazione 
diventa quindi il fulcro della riflessione di intellettuali come Muhammad 
‘Abduh (1849-1905), che si impegnarono a moderare il contenuto e 
l’impostazione religiosa dell’istruzione e proporre i saperi tradizionali in una 
forma più accessibile agli studenti.  
Seguire il percorso della vita delle idee nel periodo della nahda egiziana è stato 
il primo passo per l’approfondimento del fenomeno suddetto: lo studio di  
alcuni dei maggiori intellettuali attivi all’epoca, accompagnato da una 
selezionata considerazione degli avvenimenti politici susseguitisi, ha costituito 
un importante punto di partenza per la mia ricerca. Fondamentale a questo 
scopo è stato il libro di A. Hourani Arabic thought in the liberal age 1798-
1939, un’opera generalmente esauriente, che permette di comprendere la strada 
percorsa in campo speculativo dai riformisti arabi dell’epoca. Hourani presenta 
il pensiero liberale arabo sottolineandone gli aspetti salienti e i temi più 
cruciali, rilevando la loro portata modernista, tuttavia egli tralascia di riferire in 
maniera altrettanto esauriente gli sviluppi nefasti nati dall’incontro della 
società islamica con la modernità. 
Nel 1944 il semitista Paul Kraus (1904-1944), accolto calorosamente da Taha 
Husayn (1889-1973) nel mondo accademico egiziano, dopo otto anni di 
permanenza al Cairo, si suicida nell’appartamento che condivideva con Cecil e 
Albert Hourani. Sebbene sia impossibile individuare le cause che hanno portato 
Kraus a compiere tale gesto (pare oltretutto che siano legate anche a drammi 
famigliari), è innegabile che, come mostrerò in dettaglio nel Capitolo III, la sua 
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carriera abbia incontrato serie difficoltà a causa di subbugli politici tra i gruppi 
studenteschi che coltivavano sentimenti di intolleranza e avversione nei 
confronti degli orientalisti europei. Questo fenomeno era il riflesso del sempre 
più esteso consenso dato, a livello popolare, all’ideologia islamista, della quale 
era un esponente rilevante il movimento dei Fratelli Musulmani. I movimenti 
islamisti nati negli anni ’20 del XX secolo rappresentano anch’essi una 
risposta, seppur di tutt’altra natura rispetto agli esponenti della nahda, 
all’incontro con la modernità. Le vicissitudini legate al mondo accademico 
egiziano diventano quindi, a questo punto, di fondamentale importanza per 
comprendere gli sviluppi ideologici che hanno compromesso la continuità della 
nahda. 
A questo proposito mi sono concentrata sulla storia dell’Università del Cairo, 
scegliendo come fonte principale il libro di D. M. Reid Cairo University and 
the Making of Modern Egypt, un’opera estremamente dettagliata per quanto 
riguarda il riferimento dei fatti accaduti all’interno e all’esterno della prima 
università secolare del mondo arabo. Alla figura storica di Taha Husayn, Reid 
dedica ampio spazio e presenta chiaramente il tentativo di modellare 
l’università secondo gli ideali laici che ispiravano il suo pensiero. 
Taha Husayn è infatti la figura centrale del Capitolo II, in cui ho riportato 
alcune citazioni in cui egli presenta con parole chiare ed efficaci le esigenze 
dell’Egitto moderno e di un mondo accademico ancora troppo succube 
dell’autorità religiosa. Come mostrerò nell’elaborato, Taha Husayn credeva che 
il primo passo verso l’emancipazione generale dei cittadini egiziani 
dall’autorità religiosa fosse un approccio scientifico all’interpretazione dei 
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testi. Quando egli stesso compì questa operazione, fu investito da critiche 
feroci da parte di varie componenti accademiche e politiche. Husayn aveva 
adottato le regole filologiche nello studio della poesia araba preislamica, e le 
reazioni a questa sua scelta furono decisamente negative. Come sottolineerò in 
seguito, Taha Husayn fu direttamente influenzato dal metodo filologico 
europeo, in quanto fu allievo di Carlo Alfonso Nallino e altri orientalisti che 
all’epoca gravitavano intorno all’Università del Cairo apportando il loro 
contributo. L’accoglienza di Paul Kraus in Egitto nel 1936 è vista come il 
tentativo, da parte di Taha Husayn, di proseguire l’influenza degli orientalisti 
europei nel mondo accademico egiziano, proprio in vista della realizzazione 
delle sue idee. 
L’ideale della continuità del contributo degli orientalisti europei sembra 
incontrare un decisivo arresto con la tragedia personale di Paul Kraus e la 
diffusione dell’ideologia islamista. 
A questo punto è opportuna un’indagine estremamente approfondita sulle 
premesse, le condizioni e i limiti dell’ideale di Taha Husayn ed una ricerca 
sull’eredità di Paul Kraus. In tal senso gli elementi caratterizzanti sono: la 
fondazione dell’Univeristà del Cairo nel 1908, la nascita dei movimenti 
islamisti negli anni ’20 e l’attività degli ultimi allievi degli orientalisti europei 
soggiornanti in Egitto negli anni ’30, al fine di avere una visione completa 
della parabola della nahda egiziana. 
Questo elaborato si presenta, come già accennato, come un punto di partenza 
per ricerche che spero di dedicare all’argomento. Ciò che infatti manca in 
questo lavoro è un esauriente esame delle fonti. Durante le mie ricerche ho 
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individuato opere di grande interesse per i miei studi che purtroppo erano 
irrecuperabili in tempi ragionevoli o collocate in biblioteche estremamente 
lontane. Un esempio significativo è l’opera di A. Badawi1 Sirat Hayati, 
all’interno della quale l’autore, allievo di Paul Kraus e Taha Husayn, parla del 
rapporto con i suoi docenti e il loro contributo alla sua formazione. Dunque, 
un’opera, questa, probabilmente risolutiva per la questione di fondo portata 
avanti in questo elaborato. Sirat Hayati non è però disponibile nelle biblioteche 
italiane. Simili difficoltà sono state incontrate per altre opere, non ugualmente 
fondamentali, ma che avrebbero comunque aiutato il completamento del mio 
scritto. Si potrà quindi intravedere una relativa limitatezza delle opere 
consultate e dunque una conseguente incompletezza del tutto, e questo è un 
problema di cui sono stata cosciente fin dall’inizio.   
                                                          
1
 ‘Abdarrahman Badawi (1917-2002) fu un filosofo esistenzialista egiziano, editore inoltre di 
opere filosofiche arabe di cui  mi occuperò brevemente alla fine del Capitolo III. 
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Capitolo I 
 
 
I.I 
La nahda in Egitto 
 
L’ideologia del nazionalismo trasforma i sudditi in 
cittadini e i cittadini in ingranaggi di una macchina 
che gira a pieno ritmo per la produzione del 
cosiddetto “bene comune” (o ricchezza comune). 
Trasformazioni del genere iniziarono a verificarsi 
nell’Impero Ottomano intorno alla metà del XIX 
secolo.
2
 
 
 
Nel XIX secolo sorsero e si contrapposero nuovi movimenti ideali e religiosi, 
che ebbero ripercussioni sulla vita culturale e politica del Medio Oriente. In 
questa epoca di straordinario fermento culturale si colloca la svolta della 
rinascita araba, al-nahda3, che pose fine al periodo di decadenza, declino e 
stagnazione culturale del mondo islamico rispetto all’Occidente. 
Successivamente alla campagna napoleonica in Egitto iniziata nel 1798, il 
mondo islamico ebbe il primo impatto significativo con la cultura europea 
moderna: i musulmani scoprono un altro ordine culturale.
4
 Le condizioni di 
                                                          
2
 J. L. Gelvin, Storia del Medio Oriente moderno, Einaudi, Torino 2009, p. 248. 
3
 La radice NHD in arabo significa “risorgere”, “alzarsi”. 
4
 Donini spiega i vari elementi che compongono questo evento storico dandone una visione 
esauriente e vasta: «La spedizione napoleonica in Egitto va considerata proiezione 
extraeuropea di un conflitto europeo: non tanto un tentativo francese di conquistare territori e 
costruire un impero, quanto una manovra diversiva contro la Gran Bretagna. A Londra si 
riteneva che i Francesi potessero utilizzare la valle del Nilo come base per uno sviluppo del 
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pensiero nell’Islam furono modificate da questa introduzione tardiva della 
modernità e dalla conseguente alterazione dell’ordine sociale: le masse si 
trovarono impreparate all’impatto con l’Occidente e le élite intellettuali 
musulmane si dovettero confrontare con la questione del progresso e 
dell’identità.5 È più corretto dunque parlare di nahḍa come di un processo 
lento, un movimento di rinascita letteraria6, politica e sociale complesso che 
non si manifestò improvvisamente.  
Le correnti culturali emerse nel corso del XVIII e del XIX secolo traevano 
origine da una grande varietà di fonti e assunsero forme diverse e numerose. 
Movimenti di carattere culturale e religioso sorsero come reazione indiretta agli 
effetti dell’integrazione, della modernizzazione e dell’imperialismo.  
                                                                                                                                                         
commercio via terra, giudicato minaccia più realistica e pericolosa di un tentativo di invasione 
dei possedimenti britannici in India. […] Più che una minaccia, era invece una certezza 
l’interruzione dei collegamenti britannici con l’India, determinata dall’invasione dell’Egitto da 
parte di un corpo di spedizione guidato da Napoleone Bonaparte in persona. […] Napoleone 
dimostrò ai musulmani quanto fosse facile per un esercito europeo moderno invadere, 
conquistare e governare uno dei paesi al centro del mondo islamico […]. Un certo numero di 
musulmani cominciarono pertanto a interrogarsi sulle cause della supremazia occidentale e si 
misero a riflettere su come cercare di arginarla: ne derivò un impulso alle riforma e alla 
modernizzazione, una consapevolezza dei problemi dell’impatto con l’Occidente; per 
quest’ultimo l’impresa francese segna l’inizio di un secolo e mezzo di ingerenza diretta franco-
britannica negli affari interni all’Egitto e del mondo arabo-islamico, le cui conseguenze vanno 
molto al di là dei concreti limiti territoriali e militari della spedizione napoleonica». Cit. P. G. 
Donini, Il mondo islamico. Breve storia dal Cinquecento a oggi, Laterza, Roma-Bari 2003. pp. 
207, 209-210. 
5
 Campanini sottolinea tuttavia che: «l’Egitto ottomano del XVIII secolo non era stato però 
completamente decadente, e germi e primizie di quella che sarà la rinascita degli inizi 
dell’Ottocento si erano già manifestati. […] ‘Ali Bey detto il Grande, un abile capo 
mamelucco, governò [l’Egitto] per pochi anni  (dal 1760 al 1773 e non consecutivamente), ma 
cercò di imprimere un’impronta riformistica alla gestione del paese». Le caratteristiche del suo 
governo furono una forte centralizzazione del potere a scapito delle caste mamelucche e degli 
elementi tribali, la regolamentazione del sistema fiscale, una politica estera aggressiva e 
insubordinata alla Sublime Porta, «da molti punti di vista, […] gli anni di ‘Ali Bey 
anticiparono quelli del più fortunato successore Muhammad ‘Ali.» Cit. Massimo Campanini, 
Storia dell’Egitto contemporaneo. Dalla rinascita ottocentesca a Mubarak, Edizioni Lavoro, 
Roma 2005, p. 14. 
6
 «Poeti, romanzieri e commediografi della nahda tentarono di rinnovare la produzione 
letteraria araba per sottrarla al declino. Sperimentarono tecniche di semplificazione della forma 
espressiva, ampliando, in tal modo, il numero dei fruitori di lingua araba delle loro opere; 
infransero le convenzioni letterarie disseminando le loro opere di novità formali, talvolta 
ispirate all’Occidente.» Cit. J. L. Gelvin, Storia del Medio Oriente Moderno, cit., p. 155. 
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Alcuni di questi movimenti furono strettamente intrecciati con la politica e 
presentavano un cosa in comune: «per avere un seguito e per riscuotere 
successo, la loro concezione della comunità politica doveva essere compatibile 
con un sistema mondiale di Stati-nazione e con l’economia mondiale 
moderna»7, ma utilizzarono spesso argomentazioni assai differenti per 
giustificare il proprio operato. Essi spaziavano da quelli direttamente ispirati 
alle tradizioni dell’illuminismo e del positivismo8, a quelli sviluppatisi 
indipendentemente da queste tradizioni.9 Di maggiore importanza è il 
movimento che cercò di riformare la società riformando l’Islam. 
Le idee occidentali trovarono diversi canali attraverso cui potevano infiltrarsi 
nel mondo islamico: nelle più grandi città europee ospiti mediorientali 
incominciarono, a differenza dei viaggiatori dei secoli precedenti, a lasciare 
dettagliati resoconti scritti dei loro soggiorni in Europa. Ad esempio, nel 1791 
il sultano Selim III mandò un suo emissario a Vienna, che compilò una 
                                                          
7
 Op. cit., p. 157. 
8
 Gelvin ricorda che Auguste Comte (1798-1857) ebbe molti seguaci anche in Medio Oriente: 
«Due capisaldi del positivismo comtiano esercitarono un fascino particolare sugli intellettuali 
mediorientali. Comte sosteneva che le società si evolvono per stadi come le specie biologiche: 
dalle società basate sulla religione, attraverso a quelle basate sulla filosofia, si arriva alle 
società basate sula scienza. […] Il secondo caposaldo del positivismo comtiano e interessare 
particolarmente gli intellettuali mediorientali, fu l’idea che le società dovessero essere guidate 
da una classe i tecnocrati, che egli chiamava savants in quanto capaci di sapere e comprendere 
i principi scientifici sui quali una società deve basarsi.» Op. cit., p. 164. In questo estratto 
Gelvin si riferisce al successo riscosso dalle teorie positiviste in Persia e nell’Impero 
Ottomano, vedremo tuttavia in seguito che tali teorie trovarono un terreno permeabile anche tra 
gli intellettuali egiziani, tra cui Taha Husayn, soprattutto per quanto riguarda il tema della 
religione. 
9
 «Quel mondo islamico, che per secoli aveva superato l’Occidente in potenza militare ed 
economica, sentendosi minacciato dagli imperi coloniali europei, cerca di reagire in diversi 
modi: in sintesi, modernizzando l’Islam oppure islamizzando la modernità, secondo una 
formula che riassume efficacemente lo scontro tra modernisti e fautori di un ritorno all’Islam 
delle origini» Cit. P. G. Donini, Il mondo islamico. Breve storia dal Cinquecento a oggi, cit. 
pp. 220-221. 
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dettagliata relazione sul dispotismo illuminato, accompagnata da consigli su 
come modernizzare l’impero ottomano.10 
Nel corso del XIX secolo comparvero le prime ambasciate ottomane a Londra, 
Berlino, Vienna e Parigi, che furono seguite dalle ambasciate Persiane e, a 
livello informale, rappresentanze egiziane sorte grazie a Muhammad ‘Ali11. La 
presenza di queste ambasciate creò la possibilità di accedere all’apprendimento 
delle lingue straniere, sia europee che orientali, e la conoscenza di tali lingue 
diventò un elemento indispensabile per l’avviamento alla carriera politica ed 
istituzionale nei paesi mediorientali, che andò quasi a sostituire la carriera 
militare o degli ulema.12 Ma di maggiore importanza rispetto ai diplomatici, 
furono gli studenti inviati in Europa, soprattutto se si guarda all’eredità 
intellettuale che riuscirono a seminare nel corso degli anni.13 
Lo scambio tra Europa e Medio Oriente non avvenne però soltanto in una 
direzione: ospiti occidentali in Oriente, come studiosi, missionari, imprenditori 
politici e commerciali contribuirono anch’essi alla diffusione del pensiero 
occidentale nei paesi ospitanti. La maggioranza di essi erano istruttori militari 
                                                          
10
 Cfr. B. Lewis, La costruzione del Medio Oriente, Laterza, Roma-Bari 2011, p. 46. 
11
 Muhammad ‘Ali (1769-1849), considerato il fondatore politico dell’Egitto moderno, fu un 
capo militare di origine albanese e, dal 1805 al 1849, governatore d’Egitto. La sua politica era 
caratterizzata da una forte centralizzazione del potere che gli permise di monopolizzare tutte le 
risorse del paese. Un esempio di ciò fu il controllo dell’agricoltura, la maggiore risorsa statale: 
una delle più importanti riforme di Muhammad ‘Ali fu l’ottenimento da parte sua di tutte le 
terre dei mamelucchi ed abolì la proprietà privata del suolo. In questo modo egli permise un 
aumento della produzione, poiché introdusse metodi moderni e scientifici di coltura. 
12
 Ibidem. 
13
 «La prima missione studentesca egiziana fu inviata in Italia da Muḥammad ʿAlī Paša nel 
1809 […]. La prima missione studentesca persiana arrivò in Inghilterra più o meno 
contemporaneamente. Nel 1826 il pascià d’Egitto mandò a Parigi la prima grossa missione 
egiziana, composta da 44 studenti. […] Nel 1827 Maḥmūd II, malgrado una strenua 
opposizione religiosa, mandò in vari paesi una missione di circa 150 studenti ottomani. Nel 
corso degli anni li seguirono a centinaia, precursori delle innumerevoli migliaia che sarebbero 
arrivate in seguito.» Op. cit., p. 46. 
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francesi a servizio della Turchia dell’Egitto e della Persia. Dopo la Rivoluzione 
Francese non ci fu nessuna interruzione di queste relazioni: 
 
Ancora nel 1796 il governo imperiale ottomano inoltrava al Comitato di 
Sicurezza Pubblica di Parigi la richiesta di fornire un certo numero di 
tecnici ed esperti militari. […] La scuola militare di Istanbul aveva a 
quanto pare una biblioteca di quattrocento libri, molti di quali in francese, 
tra cui un esemplare completo della Grande Encyclopédie. […] Il 
massimo che si possa dire è che i libri erano accessibili e che qualcuna 
delle loro idee affiora nelle generazioni successive. Anche Muḥammad 
‘Alī, in Egitto, reclutò ufficiali francesi […] dopo il 1815. La scuola di 
matematica al Cairo aveva una biblioteca con testi francesi, compresi 
scritti di Rousseau e di Voltaire e libri sulle istituzioni europee. […] Fra 
tutti gli elementi della società mediorientale gli ufficiali dell’esercito sono 
quelli che hanno subito la più lunga e più intensa esposizione 
all’influenza occidentale e quelli che hanno il più decisivo interesse 
professionale per la modernizzazione e le riforme.
14
 
 
Nel XIX secolo, molti intellettuali musulmani ritenevano che l’Islam e il 
mondo islamico si trovassero in serie difficoltà. Essi ritenevano che 
l’abbandono degli insegnamenti e delle dottrine genuine dell’Islam delle 
origini fosse la causa della situazione critica in cui versavano le società 
islamiche. In passato i musulmani furono in condizione di creare un vasto 
impero, esteso dalla Spagna all’Afghanistan. Dunque, per ristabilire le glorie 
dell’Islam o per fronteggiare il pericolo occidentale, costoro tentarono di 
depurare l’Islam da tutto ciò che aveva contribuito al suo declino. Alcuni 
intellettuali, accogliendo le istituzioni e le idee giunte in Medio Oriente 
sull’onda della modernizzazione e dell’imperialismo, cercarono di ricostruire la 
società mediorientale su basi occidentali, sostenendo, tra l’altro, che l’Islam cui 
                                                          
14
 Op. cit. p. 47. 
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si doveva il salvataggio della filosofia greca durante gli anni bui dell’Europa 
non poteva essere incompatibile con la scienza e la ragione. A loro avviso, se 
l’Islam fosse stato disposto a spogliarsi delle sue recenti incrostazioni 
superstiziose e a far ritorno alla razionalità che lo aveva reso potente, esso 
avrebbe potuto porre le fondamenta di una rivoluzione scientifica in Medio 
Oriente. 
La tendenza dei musulmani a seguire ciecamente gli insegnamenti delle 
precedenti generazioni di dotti religiosi che avrebbero mal interpretato o 
stravolto i precetti originali dell’Islam, è, secondo molte correnti intellettuali 
mediorientali della fine del XIX secolo, una delle cause primarie della 
decadenza e dell’arretratezza del mondo islamico. Anche la corruzione dei 
principi della religione attraverso l’introduzione e il mescolamento di Islam e 
costumi popolari quali, ad esempio, i culto dei santi, il misticismo e la 
divinazione, è da condannare come fattore contribuente al declino. 
I movimenti basati su premesse del genere sollecitavano spesso i musulmani a 
guardare alla prima comunità creata da Muhammad a Medina come a un 
modello per la rigenerazione politica e morale dell’Islam. Uno di questi 
movimenti è quello dei salafiti, ovvero coloro che si richiamano all’autorità 
degli antenati virtuosi15 (al-salaf al-salih) come a un modello: per riscoprire i 
                                                          
15
 Ovvero i salaf, descritti in questo modo nel Oxford Dictionary of Islam: «Predecessors or 
ancestors. Usually used in the sense of “pious ancestors”, especially the first three generations 
of the Muslim community, who are considerate to have lived the normative experience of 
Islam. Often referred to in works of Hanbali jurists, particularly Ibn Taymiyyah and 
Muhammad ibn Abd al-Wahhab. Wahhabis called for implementation of salaf aas means of 
restoring Islamic ethics and piety to original purity. The same principles are followed by the 
twentieth-century Salafi movement, leading many to charactierize it as traditionalist. The 
writings of Muhammad ibn Abd al-Wahhab suggest a return to the values of the salaf, rather 
than literal implementation of their practices, as the purpose to reform.» J. L. Esposito, The 
Oxford Dictionary of Islam, cit., pp. 274-275. Al termine salafiyya viene sovente accostato il 
concetto di iṣlāḥ, che significa, in generale, “riforma”, “riformismo”. La salafiyya è un 
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valori autentici dell’Islam, i musulmani avrebbero dovuto rivolgersi ai credenti  
delle origini e considerarli un esempio di purezza religiosa:16 «storicamente la 
Salafiyya sostiene il proprio fondamento a partire dal Corano e dalla Sunna. La 
grandezza e il successo storico dei musulmani risiedono nel Corano. Anche i 
musulmani di oggi possono raggiungere gli stessi traguardi raggiunti dai loro 
predecessori: è sufficiente tornare alla purezza degli insegnamenti e alla vera 
tradizione del profeta.»17 
Per quanto riguarda invece lo statuto del Corano e della Sunna, Soravia18 dà 
una sintesi esauriente della posizione dei salafiti al riguardo: 
 
L’Islam è contenuto nel Corano e nella Sunna e ogni elaborazione di 
queste fonti è da ritenersi una possibile guida, ma non una fonte canonica, 
ed è quindi da considerare con prudenza. 
[…] Il Corano è increato, intoccabile, inalterabile e riafferma 
l’universalità del messaggio ultimo, secondo quanto affermato nel Libro 
stesso (15:9 e 41:42). A differenza dei Muʿtaziliti, che credevano nel 
Corano creato, i Salafiyya riaffermarono, sostanzialmente, il dogma del 
Corano eterno, non distaccandosi nella loro interpretazione dalla versione 
dei “pii progenitori ortodossi”. 
[…] Per quanto riguarda le narrazioni che sono contenute nel Corano, i 
Salafiyya criticavano la loro interpretazione storica, poiché questi racconti 
vanno intesi come esempi di moralità e non sono esempi di storicità 
                                                                                                                                                         
riformismo moderno che rappresenta un momento di eccezionale fecondità intellettuale 
all’interno del mondo musulmano, ed accompagnò la nahda araba nel suo sviluppo. La 
salafiyya è considerata uno dei fenomeni più caratteristici dell’Islam della fine del XIX secolo. 
Per informazioni più esaurienti e una bibliografia di base riguardo a questi due termini Cfr. H. 
A. R. Gibbs [et al.], Encycolpédie de l’Islam, Maisonneuve et Larose, Leiden; Paris; Brill 
1977-1996. 
16
 Cfr. G. Soravia, nell’introduzione a M. Άbduh, Trattato sull’unicità divina (Risalat-at-
Tawhid), il Ponte, Milano 2012, pp. 12-13. 
17
 Ibidem, p. 13 
18
 Giulio Soravia (1944) è direttore del Centro Interdipartimentale di Scienze dell'Islam 
dell'Università di Bologna dal maggio 2008. Ha tenuto corsi di arabo presso la Scuola 
Superiore per Interpreti e Traduttori dell'Università di Bologna a Forlì dal 1998 al 2007. Inoltre 
è membro  dell’Istituto per il Medio ed Estremo Oriente, della Società Italiana di Glottologia, 
della Società di Linguistica Italiana, dell'Istituto per l'Oriente, della Philological Society di 
Londra, del Koninklijk Instituut voor Taal-,  Land- en  Volkenkunde di Leida. 
 
18 
 
assoluta, per quanto il loro contenuto storico  possa essere importante. 
Esse cercarono di rendere il Libro più accessibile ai musulmani.
19
 
 
Il ritorno alle fonti autorevoli presentava, però, ulteriori questioni: le società 
islamiche del mondo moderno si trovavano a dover affrontare situazioni con le 
quali la prima comunità islamica delle origini non avrebbe avuto la possibilità 
di confrontarsi. Quindi, per fronteggiare situazioni nuove, molti rivendicarono 
l’uso del giudizio indipendente basato sulla ragione: l’iǧtihad.20 Quest’ultima 
viene praticata quando il Corano e la Sunna non chiariscono esaurientemente 
un argomento. L’ iǧtihād viene spesso contrapposta al taqlid, ovvero 
l’imitazione del passato, che viene condannato dai salafiti in quanto porta alla 
sottomissione ad una delle quattro scuole giuridiche e all’accettazione passiva 
di forme di culto da parte dei credenti, che non ne colgono il significato. Dopo 
la formazione delle quattro scuole l’iǧtihād cedette il posto al taqlid e le sue 
porte rimasero chiuse fino all’intervento di alcuni riformisti musulmani del 
XIX secolo. 
Tuttavia il salafismo dette vita anche a movimenti rigoristi come ad esempio 
quello fondato da Muhammad ibn ‘Abd al-Wahhab (1703-1787) nell’Arabia 
                                                          
19
 Ibidem, pp. 13-14. 
20
 Questa è una ripresa del pensiero della scuola šāfiʿita, fondata da Muḥammad ibn Idrīs aš-
Šāfiʿī (767-820), la cui dottrina si concentrava sulla questione dell’unità della comunità e della 
riconciliazione tra le varie tendenze di dottrina che dividevano i sunniti di allora. Nella sua 
opera trovano unità la teologia dogmatica e il diritto: egli stabilì un equilibrio tra tradizione e 
ragionamento. aš-Šāfiʿī, nei suoi “Fondamenti del diritto”, insiste parallelamente sul Corano e 
la Sunna da un lato, e dall’altro sull’accordo comune (iğmāʿ) e l’analogia (qiyās). Inoltre, egli 
possiede il merito di aver innalzato a sistema l’impiego delle fonti (uṣūl) del diritto, 
sottolineando i limiti di tale impiego per ognuna di queste fonti e la via mediana da seguire 
nella valutazione del valore da assegnare a ciascuna di esse. Cfr. Fahd, pp. 82-83. La scuola 
šāfiʿita è una delle quattro scuole giuridiche sunnite sorse successivamente all’espansione 
geografica dell’Islam e allo sviluppo sociale e culturale delle varie società islamiche. Le altre 
tre sono: la scuola mālikita, la scuola ḥanafita e la scuola ḥanbalita. Per una visione più 
completa del processo di differenziazione delle scuole giuridiche dell’Islam e  delle sette nate 
in seno a questa religione cfr. T. Fahd, A. Bausani, L’islamismo, cit., pp. 77-145. Per il termine 
iǧtihād vedi H. A. R. Gibbs, Encyclopédie de l’Islam, cit., vol. III, pp. 1052-1053.  
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centrale. Costui riteneva che il vero Islam fosse quello della prima generazione, 
dei pii antenati, e si scagliò contro le innovazioni posteriori che, a suo avviso, 
avevano di fatto introdotto altri dèi nell’Islam. Egli prese ispirazione dalla 
scuola ḥanbalita21, di cui i suoi famigliari erano esponenti, ed iniziò a predicare 
il suo pensiero nella penisola araba a partire dagli anni ’40 del settecento. 
L’emiro locale della dinastia dei Sa‘ūd si convertì alla visione wahhabita22 
dell’Islam ed iniziò una campagna di rinnovamento militante: il fine ultimo era 
la restaurazione dell’Islam puro dell’Arabia medievale attraverso 
l’eliminazione di ciò che, a suo avviso, lo aveva corrotto, ovvero l’influenza 
dei sufi23. Pure le scuole giuridiche furono investite da questa onda di riforma e 
si videro epurate dalle eresie che le insidiavano. 
                                                          
21
 Il fondatore di questa scuola giuridica è Aḥmad ibn Ḥanbal (780-855), secondo cui le uniche 
fonti attendibili dell’Islam sono il Corano, che rappresenta la parola increata di Dio, e la Sunna, 
la fedeltà alla quale si deve subordinare tutto. L’ ḥanbalismo si scaglia con forza contro tutte le 
tendenze scismatiche ed eretiche e godette di grande popolarità in alcune parti del mondo 
islamico. Cfr. Fahd p. 85. Per la relazione tra l’ḥanbalismo e il wahabismo cfr. T. Fahd, A. 
Bausani, L’islamismo, cit. p. 86. 
22
 Wahhabiyya: «Eighteenth-century reformist/revivalist movement for sociomoral 
reconstruction of society. Founded by Muhammad ibn Abd al-Wahhab, a Hanbali scholar, in 
Arabia. Proclaimed tawhid (uniqueness and unity of God) as ist primary doctrine. Began in 
response to the perceived moral decline and political weakness of the Muslim community in 
Arabia. Proposed a return to an idealized Islamic past through  reassertion of monotheism and 
reliance on Quran and hadith, rejecting medieval interpretations of Islam and jurisprudence. 
Emphatized education and knowledge ad weapons in dealing with nonbelievers. Known for its 
sometimes violent opposition to the popular cult of saints, idolatry, and shrine and tomb 
visitation, as well as well as the sacking of Shii shrines in Najaf and Karbala in 1802. Formed 
an alliance with Muhammad ibn Saud in 1797, which served as the basis for the consolidation 
of the present-day kingdom of Saudi Arabia. Referred to as Wahhabis by opponents, but 
referred to themselves as Muwahidun, or those upholding the doctrine if tawhid.» Cit, 
Esposito, cit. pp. 332-333. Per una più dettagliata descrizione del termine ed una esauriente 
bibliografia sull’argomento  vedi H. A. R. Gibbs, L’Encyclopédie de l’Islam, cit., vol. XI, pp. 
39-47. 
23
 L’Encyclopedie de l’Islam definisce precisamente l’origine del nome, ovvero Taṣawwuf: 
«The fenomenon of mysticism within Islam. It is the maṣdar of Form V of the radical ṣ-w-f, 
indication in the first place one who wears wollen clothers (ṣūf), the rough garb of ascetics and 
mystics.» Op. cit., vol. X, pp. 313-340. Esposito dà un buon riassunto generale del movimento 
sufi, definendolo come: «Islamic mysticism, often referred to as the internalization and 
intensification of Islamic faith and practice. Sufis strive to constantly be aware of God’s 
presence, stressing contemplation over action, spiritual development over legalism, and 
cultivation of the soul over social interaction. In contrast to the academic exercises of theology 
and jurisprudence, which depend on reason, Sufism is unrelated to the Sunni/Shii split, schools 
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Inoltre ibn ‘Abd al-Wahhab sosteneva che l’Islam protetto dal sultano non era 
quello vero e che di conseguenza il sultano non era il reale capo della umma. È 
chiaro quindi che il movimento non era animato solo da sentimenti religiosi, 
ma anche dalla volontà di raggiungere una certa indipendenza rispetto 
all’Impero Ottomano, facendo ideologicamente leva sull’appartenenza alla 
cultura araba scelta da Dio per diffondere il suo messaggio, e dunque sulla sua 
superiorità rispetto a quella turca.24  
Ben presto i principi di Dar‘iyya (l’attuale Ryad) si allearono con i wahhabiti e 
ne sposarono al causa sostenendola con le armi e conquistando buona parte 
dell’Arabia centrale e orientale sfidando apertamente il sultano ottomano 
fondando uno stato dove i musulmani avrebbero potuto vivere la vita in 
armonia con la legge divina, la Shari‘a25. In questo stato (l’attuale Arabia 
Saudita) la legge doveva essere eseguita in ogni dettaglio  e non erano permessi 
altre leggi o usanze. Il sultano ottomano, rispose a questa provocazione 
mandando dall’Egitto un corpo di spedizione che, nel 1818, occupò la capitale 
saudita distruggendo lo stato wahhabita, ma non il movimento.26 In proposito 
scrive Bernard Lewis: 
 
                                                                                                                                                         
of jurisprudence, social class, gender, geography, or family connections. It is closely associated 
with both popular religion and orthodox expressions of Islamic teachings. It has been both 
opposed and supported by the state.» Cit. Esposito, The Oxford dictionary of Islam, cit. p. 302. 
Per trattazioni ulteriori dell’argomento cfr. G. Filoramo, Islam, Laterza, Roma-Bari 2003, T. 
Fahd, L’islamismo, cit. e H. Corbin, Storia della filosofia islamica, Adelphi, Milano 1991. 
24
 Cfr. A. Hourani, Arabic thought in the liberal age 1798-1939, Cambridge University Press, 
Cambridge 2011, pp. 37-38. 
25
 La “grande via” o “strada maestra” (Shari‘a) è il termine che serve a designare la norma 
dettata da Dio al suo profeta e che costituisce la legge cui si deve attenere ogni credente. La 
legge, quindi, non è per l’Islam l’espressione di una volontà sancita dall’uomo, ma è piuttosto 
la precisa formulazione, attraverso una serie di precetti e divieti, del volere divino. Cfr. A. 
Ventura, L’Islam sunnita nel periodo classico (VII- XVI secolo), in G. Filoramo, Islam, cit., pp. 
110-111. 
26
 Cfr. B. Lewis, cit., p. 127. 
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Il movimento wahhabita del diciottesimo secolo è importante sotto molti 
aspetti. In un’epoca in cui l’impero ottomano subiva sconfitte e 
umiliazioni da parte di nemici cristiani, la rivoluzione wahhabita segna un 
primo rifiuto del consenso alla supremazia turco-ottomana. Anche se non 
era animato da un arabismo consapevole ed esplicito, era un movimento 
diretto da arabi contro le idee e le usanze prevalentemente persiane e 
turche da cui l’Islam era stato riplasmato a partire dal Medioevo e la 
prima contestazione calcolata del diritto dei turco-ottomani a governare. 
[…] I wahhabiti […] indicarono la via per un attacco impegnato e 
militante all’ordinamento politico e religioso che, secondo loro, aveva 
ridotto l’Islam alla penosa condizione in cui versava. Anche se lo Stato 
wahhabita fu travolto e la dottrina wahhabita conquistò nel suo insieme 
ben pochi seguaci nel Medio Oriente, lo spirito di rinascita religiosa che 
la accompagnava influenzò i musulmani di molti paesi e contribuì a 
infonder loro nuova energia nella lotta imminente contro gli invasori 
europei.
27
 
 
Nelle epoche precedenti alla seconda metà dell’ottocento la circolazione delle 
idee non era particolarmente sviluppata in Medio Oriente, se non all’interno di 
ristretti gruppi di intellettuali. La nascita del giornalismo è un evento 
caratteristico e fondamentale di questo periodo storico e culturale, soprattutto 
in Egitto. 
Fu quando, nel 1877, scoppiò la guerra tra Turchia e Russia che in Egitto iniziò 
a formarsi un’opinione pubblica. A questo conflitto partecipò un considerevole 
numero di soldati egiziani, inviato dal sovrano in aiuto della Turchia, 
nonostante lo stato di miseria in cui si trovava il paese. Gli egiziani, 
naturalmente interessati alle sorti della guerra, rivolsero sempre di più 
l’attenzione alle notizie pubblicate sui giornali. Questi ultimi iniziarono a loro 
volta a trattare problemi politici e sociali e questioni riguardanti le finanze. La 
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 Op. cit. p. 127-128. 
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figura del giornalista era nuova nel Medio Oriente e suscitava sentimenti 
ambigui nelle autorità. 
La fondazione dei giornali è dovuta soprattutto a uomini di lettere egiziani e 
siriani che si interessarono vivamente alle questioni sociali dell’Egitto e, 
quando gli europei iniziarono di fatto a controllare il paese, assunsero un 
atteggiamento di profonda critica e opposizione nei loro confronti. Questa 
tendenza non piacque alle autorità, che iniziarono a prendere provvedimenti 
esiliando i giornalisti e sopprimendo la stampa libera. Queste precauzioni non 
ebbero tuttavia l’effetto desiderato in quanto i giornalisti continuarono la loro 
attività all’estero e i giornali seguitarono a circolare clandestinamente. Negli 
ultimi anni del XIX secolo furono fondati centinaia di giornali, molti dei quali 
ebbero vita breve, che però contribuirono alla partecipazione attiva della 
popolazione alla vita pubblica: intorno ad ogni giornale si andò formando un 
gruppo, che trovava in esso l’espressione delle proprie idee e delle proprie 
aspirazioni.28 
Oltre alla diffusione della stampa e dei giornalisti, l’impatto con l’Occidente 
introdusse in Oriente la figura dell’avvocato laico. Precedentemente erano gli 
ulema che si occupavano di diritto, che era la legge sacra e una branca della 
dottrina religiosa. Grazie alle riforme giuridiche e l’introduzione di alcuni 
elementi di diritto moderno, questa nuova classe di avvocati laici svolse un 
ruolo centrale nella vita politica e nella diffusione di nuovi concetti politici.29 
Queste nuove figure della società mediorientale dettero un grande impulso 
anche al rinnovamento dell’istruzione nei rispettivi ambiti di competenza:  
                                                          
28
 Cfr. P. Minganti, L’Egitto moderno, Sansoni, Firenze 1959, pp.53-54, 86. 
29
  Cfr. B. Lewis, cit., p. 50. 
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Il nuovo pane della scienza era ormai fatto di storia, geografia e diritto, di 
lingue e letterature dell’Occidente, a cui si aggiunsero in un secondo 
tempo le scienze economiche e politiche. La maggior parte di queste 
materie erano nuove ed estranee; erano familiari nel senso che erano 
espresse in forma letteraria, si potevano apprendere dai libri o dalle 
lezioni, e poi mandare a memoria. Erano pertanto integrabili nei metodi 
tradizionali dell’istruzione che erano fondati soprattutto sull’autorità del 
docente e sulla memoria dello studente.
30
 
 
Il progresso nella didattica delle materie scientifiche invece aveva subito un 
sensibile rallentamento e la tradizione musulmana dell’indagine scientifica era 
ormai quasi scomparsa, lasciando il posto ad un atteggiamento carrieristico 
indifferente allo sviluppo della ricerca e delle tecniche.31 
La trasformazione dell’Egitto negli anni ’70 del XIX secolo e gli eventi che 
portarono all’occupazione britannica del 1882, dette forza a idee nazionaliste e 
una nuova importanza alla vita politica degli egiziani. 
La relazione tra il nazionalismo egiziano e l’Islam non era semplice: l’idea 
guida era infatti quella di una nazione egiziana separata e basata su qualcosa di 
diverso dalla religione comune e dalla legge rivelata. 
All’interno del nazionalismo arabo, negli anni tra le due guerre mondiali, si 
individuano alcune caratteristiche principali: la volontà di emancipazione dalla 
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  Ibidem. 
31
  Cfr. Op. cit., p.51. «Fin dall’inizio nelle scuole militari si insegnava medicina, ingegneria e 
altre scienze utili; tra i primissimi testi occidentali tradotti in turco e in arabo figurano trattati 
scientifici; ma molti laureati in medicina hanno preferito diventare amministratori piuttosto che 
sporcarsi le mani con i pazienti, e l’istruzione scientifica è rimasta un’escrescenza estranea ed 
esotica, bisognosa di cure assidue e di rinnovati trapianti dall’Occidente. Non c’è stato un vero 
progresso nella ricerca scientifica innovativa quale si è verificato in Giappone, in Cina o in 
India, e ogni generazione di studenti ha dovuto attingere di nuovo alle fonti dell’Occidente, che 
nel frattempo ha continuato a compiere enormi progressi. Il risultato è che la disparità nella 
conoscenza scientifica, nella capacità tecnologica e, pertanto, nella potenza militare fra il 
Medio Oriente e i paesi progrediti dell’Occidente è maggiore oggi di quanto non fosse 
duecento anni fa, all’inizio di tutto il processo dell’occidentalizzazione.» Op. cit., p. 51. 
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dominazione europea, l’accettazione della supremazia occidentale e l’idea che 
“l’occidentalizzazione” dell’Egitto sarebbe avvenuta in seguito 
all’indipendenza nazionale: la nuova nazione sarebbe stata in grado di 
mantenere tale indipendenza raggiunta grazie all’assimilazione delle basi della 
cultura europea, quali la comunità nazionale, la separazione tra politica e 
religione, il sistema di governo democratico e il rispetto dei diritti individuali. 
Il primo conflitto mondiale cambiò la natura del nazionalismo egiziano. Da un 
movimento di élite, esso diventò un movimento che, nel momento della crisi, 
poté contare anche sul supporto di quasi l’intera popolazione. 
L’Egitto  faceva sempre parte dell’Impero Ottomano nonostante fosse occupato 
dalla Gran Bretagna, che, nel 1914 lo proclamò proprio protettorato. Il 
cambiamento fu dovuto alle nuove idee generate dalla guerra e dalle tensioni 
sociali,  dovute alla scarsa popolarità dell’occupazione britannica, che ebbero 
un certo effetto sulla popolazione civile. Allo scoppio del conflitto fu imposta 
la legge marziale e la censura sulla stampa, la partecipazione della popolazione 
alla vita pubblica diminuì fortemente e solo il partito nazionalista continuò in 
qualche modo una ridotta attività attraverso associazioni segrete. Dalla 
proclamazione del protettorato la situazione era politicamente peggiorata e le 
conseguenze dello stato di guerra colpirono tutte le classi sociali. 
Alla fine della guerra questi scontenti e tensioni esplosero allorché una 
delegazione di politici egiziani (wafd misri, che come compito aveva anche il 
conseguimento dell’indipendenza dell’Egitto attraverso vie pacifiche e legali), 
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diretto da Saʿd Zaghlul32 (1859-1927), avanzò una petizione all’Alto 
Commissariato britannico per poter prendere parte alla Conferenza di Pace di 
Parigi in rappresentanza del popolo egiziano. Quando, a seguito di questa 
richiesta ufficiale, i britannici arrestarono Zaghlul, in tutto il paese vari 
comitati nazionalisti indissero scioperi e proteste durante la primavera del 
1919. Vi parteciparono egiziani di tutti i ceti sociali, dagli studenti ai contadini. 
Questa rivolta, considerata uno spartiacque tra vecchio e nuovo Egitto, fu 
soppressa con la violenza dai britannici dopo due mesi. 
Nel 1922 fu concessa all’Egitto un’indipendenza limitata per cercare di evitare 
lo scoppio di ulteriori rivolte. Inoltre la Gran Bretagna fu costretta ad 
annunciare la fine del protettorato e in seguito a concedere una costituzione che 
garantiva libertà di pensiero e si stampa. 
Nei decenni successivi alla Prima Guerra mondiale, il movimento nazionalista 
egiziano non rivendicò mai un mutamento sociale radicale, poiché ne facevano 
parte anche i grandi proprietari terrieri e gli esponenti dell’intelligentsjia, che, 
per proprio interesse, non promuovevano forme di potere democratiche  e 
cambiamenti a livello sociale. Rappresentando gli interessi di strati della 
popolazione troppo ristretta, il nazionalismo egiziano non riuscì mai ad 
esercitare una considerevole forma di influenza sull’opinione pubblica. In 
questo modo, lasciò che altri movimenti politici alternativi a quello 
nazionalista riuscissero a far ingresso nella scena politica, ne è un esempio la 
Fratellanza Musulmana33. 
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 Per approfondire questo personaggio politico e le vicende legate al partito Wafd cfr. M. 
Campanini, Storia dell’Egitto contemporaneo. Dalla rinascita ottocentesca a Mubarak, cit., 
pp. 54, 63-65, 68-70, 72-74. 
33
 Cfr. J. L. Gelvin, Storia del Medio Oriente moderno, cit., pp. 232-235.  
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Alla fine degli anni ’20 il processo di occidentalizzazione sembrava avviarsi 
verso il suo livello più alto. In confronto alla generazione che si era trovata a 
fronteggiare la superiorità tecnologica  e materiale degli europei nella prima 
metà del XIX secolo, la generazione di questi anni, ben più numerosa ed 
educata con schemi e modelli prevalentemente occidentali, si trovava legata ad 
una mentalità europea. Questa nuova generazione si sentiva più preparata a 
risolvere i problemi che la situazione del loro paese poneva loro. Essa trovò 
modo di accrescere questa consapevolezza e la sua forza di azione anche grazie 
alla frequentazione sempre più numerosa delle università, dove fu facile creare 
gruppi organizzati e guidare manifestazioni e agitazioni. Gli studenti del Cairo 
e delle province riuscirono in parte a vedere concesse alcune richieste da parte 
della classe politica, che tentava comunque di tenere sotto controllo questi 
movimenti.34 
Parallelamente all’interesse per la politica da parte dei giovani, si sviluppò da 
parte loro la preoccupazione per la sorte della tradizione e della morale, che 
portò alla rivalutazione dei valori religiosi. L’occidentalizzazione non aveva 
assunto forme rivoluzionarie, essa era stata piuttosto un movimento di 
riqualificazione delle strutture giuridiche e amministrative egiziane, che non 
aveva quindi cambiato realmente l’ordine culturale del paese. Inoltre, 
l’indipendenza concessa dalla Gran Bretagna si era rivelata inconsistente, 
provocando di conseguenza un forte senso di delusione che si diffuse in ogni 
campo della vita egiziana. La modernizzazione consisté di fatto solo in una 
serie di compromessi atti a salvaguardare la tradizione senza provocare un urto 
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 Nel Capitolo II si parlerà ampiamente dei movimenti popolari e studenteschi. 
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tra le due culture. In altre parole, il processo di secolarizzazione fu seguito 
dalla rivalutazione della società arabo-islamica che prese sempre più l’aspetto 
di un’esaltazione dell’Islam. A questo proposito Camera d’Afflitto parla di una 
«querelle tra i sostenitori e gli oppositori del grande cambiamento in atto, che 
ebbe un peso considerevole sulla produzione letteraria e sui nuovi orientamenti 
culturali».35  Questi si rifletterono nella pubblicazione di periodici dietro ai 
quali si riunirono i vari orientamenti di pensiero: ad esempio, nel 1907 Ahmad 
Lutfi al-Sayyid fondò il periodico al-Ǧarīda, che divenne presto il centro 
attorno a cui si riunivano gli intellettuali riformisti dell’epoca. Oppure, più 
tardi, nel 1930 al-Azhar pubblica la sua prima rivista Nūr al-Islam (Luce 
dell’Islam), portavoce dell’ala conservatrice.36 
Il movimento dei Fratelli Musulmani37, fondato nel 1929 da Hasan al-Banna, 
osservato nell’ottica del nazionalismo arabo, assume una posizione particolare: 
essi sostenevano che la comunità, nazionale o religiosa, dovesse ricercare il suo 
benessere all’interno dei limiti posti dalla legge religiosa. Essi condannavano le 
innovazioni nella dottrina e nel culto, accettavano in campo sociale i diritti 
della ragione e del benessere pubblico, ma insistevano che questi elementi 
avrebbero dovuto adeguarsi ai limiti imposti dai principi morali dell’Islam. Per 
quanto riguarda l’organizzazione dello Stato, al-Banna aveva idee precise: i 
partiti politici dovevano essere proibiti, la legge avrebbe dovuto essere 
riformata e portata all’interno dei confini della Shariʿa, i ruoli amministrativi 
                                                          
35
 Cit. I. Camera d’Afflitto, Letteratura araba contemporanea, cit., p. 156. 
36
 Op. cit., p. 158. 
37
 Anche questo movimento, dopo quasi venti anni dalla sua fondazione, inizia la 
pubblicazione di giornali propri: il quotidiano al-Iḫwan al-Muslimūn, apparso nel 1946 e una 
rivista bisettimanale dallo stesso titolo fondata nel 1949. Nel 1951 fu fondata la Mağallat al-
Iḫwan (La rivista dei fratelli), il cui redattore era Saʿīd Ramaḍān. 
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avrebbero dovuto essere affidati a coloro che avevano ricevuto un’educazione 
religiosa. Inoltre egli precisò che il governo islamico avrebbe dovuto 
mantenere uno stretto controllo sulla morale privata e sull’educazione: la 
scuola primaria associata ad una moschea, la religione come centro 
dell’educazione e l’arabo la sua lingua veicolare. 
Appaiono chiari i due registri su cui, fin dal suo inizio, l’ideologia della 
Fratellanza si sviluppa: uno politico e l’altro di connotazione più pedagogica e 
missionaria. 
Le idee guida che avrebbero caratterizzato lo stato islamico sono in generale le 
seguenti: il Corano costituisce di per sé una completa costituzione e Dio è fonte 
della legislazione, non l’uomo; l’organizzazione dello stato deve fondarsi 
esclusivamente sulla legge religiosa e sulle sue fonti. Fondamento della 
nazione sono l’unità e la coesione, minata dal sistema dei partiti politici. In 
ogni gruppo organizzato deve essere presente una persona scelta dal popolo, 
che deve proibire il male e ordinare il bene. I popolo, a sua volta, è tenuto a 
rispettare, riconoscere ed ubbidire al proprio capo. La forma monarchica è 
preferibile a quella repubblicana, poiché essa garantisce maggiore coesione 
nazionale, stabilità e governabilità. La società deve essere fondata sulla 
fratellanza e la cooperazione di tutti i suoi membri ed ogni singolo è 
responsabile dell’adempimento dei doveri della società verso il singolo38. 
Furono soprattutto questi ultimi principi sopra citati che riscossero il maggior 
successo tra la popolazione. 
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 Cfr. P. Minganti, cit., p. 187. 
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La critica di al-Banna ai costumi dell’Occidente è rivolta contro la perdita 
dell’identità. Affidare al missionarismo il compito di reislamizzare dal basso la 
società ha di fatto rafforzato la sua tendenza populista e fondamentalista. 
Attraverso riunioni e congressi, la Fratellanza Musulmana si estese anche ai 
ceti popolari, ma l’insieme rimane una struttura di tipo missionario, che 
abbraccia il campo religioso, sociale, educativo e politico. Tuttavia essa, tra il 
1929 e il 1932, inizia a configurarsi come un partito politico, dotandosi di 
strutture definite e gerarchizzate. 
In questo periodo al-Banna pensa ancora l’Islam come una riconversione 
religiosa e psicologica nonostante la sua finalità politica: esso non è ancora 
concepito in quanto movimento politico rivoluzionario, come invece lo sarà per 
Sayyid Qutb, che dopo l’assassinio di al-Banna nel 1949 diventa il personaggio 
più importante all’interno del movimento. 
Qutb è il primo a concettualizzare l’Islam politico sulla base della lettura del 
Corano ed attua una rivalutazione del concetto di ǧihad che va a sostituire 
quello di iǧtihad, che veniva spesso valutata in termini modernistici: le 
premesse dell’ideologia della rivoluzione e della lotta sono contenute nello 
ǧihad. Questo capovolgimento terminologico attuato da Qutb si collega alla 
nascita del radicalismo islamico dal punto di vista teorico e al sorgere di gruppi 
e leader che si ispirano alla Fratellanza come modello strutturale e ideologico39. 
In seguito all’assassinio di al-Banna, il movimento visse un periodo di intensa 
attività clandestina e nel 1951 ad esso fu concesso il recupero di parte dei suoi 
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 «Come affermava a chiare lettere una rivista dei Fratelli Musulmani nel 1955, poiché 
l’Europa mirava alla disgregazione del mondo islamico per farne colonie, era naturale da parte 
islamica una reazione contro ogni sorta di imperialismo: occorreva dunque un movimento 
consapevole che si rivolgesse contro l’ingiustizia regnante nel mondo.» Cit. P. G. Donini, cit.,  
p.264. 
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beni e lo svolgimento pubblico delle attività, inoltre svolse un ruolo non 
indifferente nella lotta antibritannica  nella zona del Canale di Suez. 
L’organizzazione fu nuovamente messa al bando e sette dei suoi capi furono 
condannati a morte dopo un attentato fallito alla vita del colonnello al-Nāṣer. 
L’immagine pubblica della Fratellanza da questo momento in poi è 
caratterizzata da violenza e fanatismo.40 
In generale, a differenza dei grandi intellettuali riformisti del mondo islamico 
come al-Afghani
41
 o ‘Abduh, che diffondevano le loro idee soprattutto alle 
classi più colte, i Fratelli Musulmani parlavano agli strati più bassi ed 
emarginati della popolazione, coloro che più soffrivano il disagio sociale e il 
malcontento. In questo modo fu più facile per il movimento acquistare 
proseliti. 
Durante e dopo la Seconda Guerra Mondiale la Fratellanza di distingue per la 
sua presenza e il suo ruolo all’interno di numerose manifestazioni e 
dimostrazioni contro gli ebrei42. 
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 Cfr. B.  Lewis, cit., p.143. 
41
 Jamal al-Din al-Afghani (1838-1887) fu una delle figure più influenti nel mondo islamico. È 
soprattutto noto per il contributo che dette all’ideale panislamista, ovvero un pensiero che si 
auspica l’unione politica di tutti i paesi di religione islamica. Originario dell’Iran o 
dell’Afghanistan (ciò non è chiaro), al-Afghani visse in Egitto dal 1871 al 1879, dove 
incoraggiò l’attivismo politico e il riformismo. Egli introdusse una concezione dell’Islam che 
avrebbe dovuto rispondere positivamente al modernismo e all’Occidente, ma al contempo 
avrebbe dovuto attenersi ai principi dettati dalla religione. 
42
 Nell’ultimo capitolo di Gli ebrei nel mondo islamico, Bernard Lewis accenna a movimenti 
antisemiti in Medio Oriente a causa della penetrazione di idee naziste nell’opinione pubblica e 
tra i governanti: “Fra il 1941 e il 1948 vi furono numerose esplosioni di violenza antiebraica in 
Iraq, Siria, Egitto, Arabia meridionale e Nord Africa, in cui furono uccisi o feriti centinaia di 
ebrei, mentre molto più numerosi furono coloro che si trovarono estromessi dal posto di lavoro, 
e che videro le loro case distrutte, restando così privi di casa e sostentamento. Tutti questi 
avvenimenti precedettero la creazione dello stato di Israele e contribuirono senza dubbio in 
qualche misura alla sua creazione. Questa, a sua volta, mise ancora più a repentaglio la 
condizione degli ebrei nei paesi arabi, già indeboliti dal fatto di essere associati con 
l’Occidente ed esposti quindi a una nuova militanza che non lascia spazio per coloro che 
deviano dalla regola”. Cit. B. Lewis, Gli ebrei nel mondo islamico, Sansoni, Firenze 1991, p. 
192. 
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Lewis fa notare che negli anni sessanta e settanta del XX secolo l’influenza di 
movimenti religiosi militanti fosse drasticamente diminuita grazie 
all’imposizione di restrizioni e proibizioni da parte delle istituzioni statali. 
Tuttavia, queste organizzazioni continuavano ad operare in clandestinità e 
riscuotere un certo consenso tra gli strati più inferiori della società. Lewis 
precisa che la riduzione dell’influenza della Fratellanza Musulmana non è 
dovuta soltanto alla sua oppressione da parte dei governi, ma è dovuta anche 
alla nascita di nuovi movimenti che si ispirano ad essa come struttura, ma che 
predicano ideologie più estremiste e radicali: «nella nostra epoca di crescente 
disagio economico, destrutturazione sociale e umiliazione politica, il nuovo 
radicalismo esercitava un richiamo più seducente e sembrava offrire promesse 
più allettanti rispetto ala dottrina più conservatrice e alla tattica relativamente 
cauta della Fratellanza.»43 I nuovi movimenti radicali non si scagliano contro la 
teologia liberale, ma contro la trasformazione modernizzante del mondo 
musulmano, che ha introdotto nuovi valori e destabilizzato le vecchie 
istituzioni, minando in questo modo la moralità musulmana e svuotando la 
legge divina. L’unico modo di salvare l’Islam dagli infedeli e dalla decadenza è 
la guerra santa.44 
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 Idem, La costruzione del Medio Oriente, cit., p. 145. 
44
 Ritengo opportuna una precisazione di Lewis a proposito del concetto di fondamentalismo: 
«Prima nel mondo occidentale e poi perfino negli stessi paesi musulmani è ormai invalsa 
l’usanza di designare questi movimenti con l’aggettivo “fondamentalista”, termie tratto dalla 
storia del protestantesimo americano. La parola è impropria, e l’analogia suggerita è 
fuorviante, perché le dottrine e le finalità si questi movimenti e, più in particolare, l questioni 
su cui si distinguono dall’Islam della maggioranza dei credenti, sono molto diverse da quelle 
che separano i fondamentalisti cristiani del Nord-america dalle correnti maggioritarie del 
protestantesimo locale. 
La protesta dei cosiddetti fondamentalisti musulmani non è diretta contro la teologia liberale o 
la critica alle Sacre Scritture, questioni su cui nel mondo islamico non c’è mai stata alcuna 
discussione degna di rilievo. La loro protesta è nello stesso tempo più globale e, per così dire, 
più fondamentale: è rivolta contro l’intero processo evolutivo che nell’ultimo secolo o più ha 
trasformato gran parte del mondo musulmano, creando strutture nuove e proclamando nuovi 
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Tornando alla questione della contrapposizione tra Islam e modernità, è 
indispensabile prendere in considerazione il pensiero di Muhammad ‘Abduh, 
che si colloca esattamente nel solco di questa questione, esaminata fino ad ora 
piuttosto generalmente. 
 
 
I.II 
Muhammad ‘Abduh e gli eredi del suo pensiero 
 
‘Abduh è una figura emblematica all’interno della nahda egiziana, un punto di 
riferimento, un’ispirazione e uno stimolo per molti pensatori modernisti e 
movimenti intellettuali successivi. Fu anche invece un personaggio che suscitò 
scetticismo e remore tra i conservatori, che ritenevano la combinazione della 
società musulmana con i valori moderni qualcosa di pericoloso. 
L’obiettivo di ‘Abduh era quello di provare che la cultura moderna e l’Islam 
non erano incompatibili, attraverso l’esplicazione di ciò che è il vero Islam, 
non solo in generale, ma anche in dettaglio, per mezzo di una precisa 
considerazione dell’Islam per quanto concerne la moralità sociale. Tuttavia egli 
non ammise mai una compatibilità incondizionata tra le due parti, cioè che 
l’Islam permettesse tutto ciò che il mondo moderno proponeva: a volte 
esistevano dei reali conflitti. In tal caso la religione aveva la precedenza, in 
                                                                                                                                                         
valori. […] Per i fondamentalisti, queste trasformazioni sono malefiche  e disgregatrici: i loro 
valori minano la moralità musulmana e le loro strutture sovvertono la legge musulmana. 
Coloro che incoraggiano e attuano simili trasformazioni sono infedeli o strumento degli 
infedeli. Se sono musulmani di nome e di origine sono qualcosa di molto peggio: sono apostati. 
Il modo per salvare l’Islam dagli infedeli è la guerra santa, e la pena prevista per l’apostasia è 
la morte.» Op. cit., p. 146. 
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essa rimaneva sempre un qualcosa di imprescindibile e stabile che non si 
sarebbe mai potuto compromettere. 45 È vero anche, però, che un atteggiamento 
totalmente passivo nei confronti della morale religiosa è considerato da ‘Abduh 
inequivocabilmente controproducente. 
Oltre a ciò, egli è considerato colui che riuscì a dare una nuova linfa 
al’educazione religiosa, rendendo la comprensione delle basi dell’Islam più 
comprensibili e accessibili alla moltitudine. 
Muhammad ‘Abduh nacque nel 1849 in un villaggio vicino al delta egiziano 
durante il periodo degli spostamenti coercitivi dei contadini egiziani dovuti alle 
nuove disposizioni finanziarie di Muhammad ʿAli. 
A tredici anni fu mandato a studiare alla moschea di Tanta che lo deluse per i 
suoi obsoleti metodi pedagogici basati sui commenti di testi antichi, si 
allontanò così da essa dopo poco tempo. 
Fu grazie ad uno zio sufi, Shaykh Darwish, che ‘Abduh riacquistò la sua 
passione per la scienza. Lo Shaykh sufi gli trasmise il principio più importante 
del suo pensiero: la libertà nella ricerca della verità e l’importanza di aprire le 
porte dell’iǧtihad dopo tanti secoli di chiusura e stagnazione. 
L’interpretazione delle fonti non doveva essere esclusiva delle scuole 
giuridiche, ma un diritto che ogni musulmano poteva esercitare. 
Nel 1866 ‘Abduh si iscrive ad al-Azhar46 e tre anni dopo incontra il 
personaggio che ebbe la maggiore influenza sulla sua vita, Jamal ad-Din al-
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 Cfr A.. Hourani, Arabic thought in the liberal age 1798-1939, cit., p.161. 
46
 Grande moschea e scuola del Cairo, il cui nome forse allude a Fāṭima al-Zahrā’, fondata dai 
Fatimidi sciiti nel X secolo. Essa fu convertita a moschea sunnita durante il regno degli 
Ayyubidi (XII secolo). Nel mondo musulmano essa divenne il centro degli studi dove 
convergevano studenti da tutto il mondo. Rimase un’istituzione culturale per secoli, fino al 
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Afghani. Il pensiero di quest’ultimo era rivolto alla necessità di riformare 
l’Islam sull’onda del confronto con la modernità e l’Occidente. 
al-Afghani guidò un movimento radicale di riforme che si richiamava ad ideali 
panislamici, che superavano le divergenze tra sunniti e sciiti, per affermare la 
necessità di istituire un legame politico o spirituale tra tutti i musulmani, in 
modo da far fronte alle ambizioni coloniali europee e restituire alla società 
islamica il suo prestigio politico e militare. Sul piano sociale promuoveva idee 
liberali e democratiche, che secondo lui erano compatibili con l’Islam. 
Il punto di partenza del pensiero di ‘Abduh è, come quello di al-Afghani, il 
problema della decadenza interna e la necessità di un rinnovamento. Egli era 
consapevole del tipo di decadenza caratteristico delle società islamiche. 
Secondo l’ortodossia il profeta Muhammad fu mandato non solo per predicare 
la via per la salvezza individuale, ma anche per fondare una società virtuosa. 
Di conseguenza c’erano alcuni comportamenti sociali conformi al messaggio 
del profeta e alla volontà di Dio, ed altri comportamenti che invece non lo 
erano. Ma quando le circostanze cambiarono, la società e i suoi governanti si 
trovarono a fronteggiare questioni non previste nel messaggio profetico e ad 
agire in modo contraddittorio. Il problema era dunque di come costruire un 
ponte tra la società islamica così come essa dovrebbe configurarsi e come essa 
era diventata. 
Questi erano problemi che già affliggevano la società musulmana del 
medioevo, ma tornarono in forma più grave, come ho già accennato 
                                                                                                                                                         
XIX secolo, momento in cui invece fu mostrata la sua arretratezza nei metodi di studio ed 
insegnamento. Vedi H. A. R. Gibbs,  L’Encycolpédie de l’Islam, cit., vol. I, pp. 837-844. 
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precedentemente,  nel momento in cui l’occidentalizzazione iniziò ad avanzare 
sempre più velocemente. 
Al tempo in cui ‘Abduh incominciò a formulare le sue idee, l’Impero 
Ottomano e l’Egitto stavano vivendo un profondo cambiamento: Muhammad 
Ali e successivamente Ismail47 avevano iniziato il processo di modernizzazione 
del paese e di autonomia rispetto alla Sublime Porta. 
In generale ‘Abduh non disprezzava affatto il cambiamento: egli era convinto, 
e lo rimase fino alla fine, che la via dello sviluppo fosse inevitabile e benefica 
per l’Egitto. Ma era anche cosciente del pericolo insito in essa: il pericolo della 
divisione della società in due sfere contrapposte: una parte in cui le leggi e i 
principi dell’Islam continuavano a valere e un’altra parte in cui i principi erano 
derivati dalla ragione umana. Il pericolo derivava quindi da una 
secolarizzazione di una società che nella sua essenza non si sarebbe mai potuta 
completamente secolarizzare. Il risultato è un baratro che si manifesta in ogni 
aspetto della vita quotidiana. 
Per ‘Abduh la società per essere morale deve riuscire a conformarsi a qualche 
legge che rispecchi la propria natura: se una società si dovesse trovare ad 
andare oltre le proprie leggi naturali essa cadrebbe in rovina. Ma le leggi 
possono essere cambiate se le condizioni della società variano. Le leggi per 
essere effettive devono essere strettamente connesse con le circostanze del 
paese in cui vengono applicate, altrimenti non riuscirebbero a raggiungere il 
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 Nipote di Muhammad ‘Ali, Ismail  (1830-1895) divenne governatore d’Egitto nel 1863 ed 
avviò un ampio programma di riforme che andavano dal sistema postale, alla costruzione di 
edifici, modernizzando così la struttura urbanistica del Cairo. Da non dimenticare è anche 
l’apertura del Canale di Suez nel 1869, avvenuta sotto il governo di Ismail, che, prima 
dell’inaugurazione del Canale, si rifiutò di ratificare le concessioni fatte alla Compagnia del 
Canale durante il precedente governo di suo zio Sa‘id, tentando in questo modo di aumentare i 
profitti per l’Egitto. Governò fino al 1879. 
 
36 
 
loro scopo, cioè dirigere le azioni umane, e non potrebbero essere chiamate 
leggi48. Secondo ‘Abduh, Muhammad Ali e i suoi successori avevano cercato 
di riformare l’Egitto semplicemente importando le leggi europee. ‘Abduh 
aveva una forte ammirazione per l’Europa moderna ma non credeva possibile 
trapiantare le sue leggi e istituzioni in Egitto, perché esse non avrebbero 
funzionato e avrebbero peggiorato la situazione. Le leggi importate dall’Europa 
non sono delle vere leggi perché nessuno le capisce e le rispetta. 
Allo stesso tempo, come esistevano due diversi orientamenti istituzionali,  
esistevano pure due tipi diversi di scuole e di insegnamenti: da una parte le 
scuole di vecchio ordinamento con al-Azhar all’apice; dall’altra le scuole 
moderne improntate su quelle europee fondate dalle missioni o dal governo. 
Queste due istituzioni non avevano relazioni l’una con l’altra. 
Dietro a questa divisione delle istituzioni c’era una divisione di “spiriti”. Al 
tempo di ‘Abduh i due sistemi educativi avevano prodotto due differenti classi 
egiziane, ciascuna con le sue proprie e differenti caratteristiche. Una era 
animata dal tradizionale spirito islamico che resisteva ad ogni cambiamento; 
l’altra incarnava lo spirito dell’ultima generazione che accettava ogni 
cambiamento e idee dall’Europa moderna. 
Il proposito di ‘Abduh era di colmare la separazione all’interno della società 
islamica e, facendo questo, di rinforzare le sue radici morali. Questo non 
poteva essere eseguito ritornando al passato e arrestando il cambiamento 
inaugurato da Muhammad Ali, ma accettando la necessità di trasformazione e 
legando questo cambiamento ai principi dell’Islam.49 
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 Cfr. A. Hourani, Arabic thought in the liberal age 1798-1939, cit., pp. 136-137. 
49
 Op cit., pp. 137- 139. 
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La prospettiva di ‘Abduh consisteva dunque nel mostrare che i cambiamenti 
che stavano avvenendo non solo erano permessi dall’Islam, ma che, se 
venivano correttamente compresi, erano addirittura una sua indispensabile 
implicazione, e che l’Islam poteva servire sia come principio di cambiamento, 
sia come opportuno e positivo controllo su di esso. 
Faceva parte del programma di ‘Abduh anche il voler mostrare che l’Islam 
conteneva in se stesso le potenzialità di una religione razionale: la scienza 
sociale e il codice morale che potevano servire come base alla vita moderna. 
Era inoltre incluso in questo programma la creazione di un’élite che fosse in 
grado di gestirli e interpretarli, ovvero una “classe media” che potesse 
concettualizzare e insegnare il vero Islam e procurare le basi per una società 
stabile e progredita. 
Per mostrare che l’Islam può essere conciliato con il pensiero moderno ‘Abduh 
porta avanti un processo che era stato già iniziato da Tahtawi50 e al-Afghani, 
ovvero quello di identificare certi concetti tradizionali del pensiero islamico 
con le idee dominanti dell’Europa moderna. Ad esempio: maslaha si converte 
in “utilità”, shura in democrazia “parlamentare”, iǧmaʿ in opinione pubblica e 
Islam stesso si identifica con “civiltà”.51 
Era ovviamente semplice in questo modo  distorcere o addirittura distruggere il 
preciso significato dei concetti islamici e perdere ciò che contraddistingueva 
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l’Islam dalle altre religioni, si va incontro infatti ad una certa arbitrarietà ed 
approssimazione nella selezione e riformulazione dei termini. Inoltre, una volta 
abbandonata l’interpretazione tradizionale dell’Islam e aperta la via del 
giudizio individuale, sarebbe stato estremamente difficile dire che cosa 
accordasse con l’Islam e cosa invece no. 
La chiave per la difesa dell’Islam era una certa concezione della vera religione: 
una distinzione tra ciò che era essenziale e invariabile in essa e ciò che era 
secondario e poteva essere cambiato senza arrecare danno. Il vero Islam, 
sosteneva ‘Abduh, aveva una struttura dottrinale semplice: consisteva in certe 
credenze a proposito delle grandi questioni della vita e dei principi di condotta 
umana. Per renderci capaci di raggiungere queste credenze e incorporarle nelle 
nostre vite sono essenziali sia la ragione che la rivelazione.52 Esse non hanno 
sfere separate, né sono in conflitto l’una con l’altra, anzi: 
 
La religione e la ragione fraternizzano così per la prima volta in un Libro 
Sacro e per bocca di un profeta inviato da Dio. E ciò in un modo limpido, 
che non ammette reticenze. 
Tutti i musulmani, salvo quelli cui né la ragione né la fede ispirano 
fiducia, hanno riconosciuto che certi pilastri della fede si sono imposti per 
via della ragione. 
[…] Così i musulmani sono d’accordo sul fatto che, se la religione può 
rivelarci certe cose che superano la nostra comprensione, non può 
insegnarcene nessuna che sia in contraddizione con la ragione.
53
 
 
La ragione può provare che i profeti esistono e che Muhammad ne era uno. Le 
prove che una missione profetica è genuina sono, ad esempio, le convinzioni e 
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le affermazioni stesse del profeta e la continuità dell’accettazione della fede in 
lui. Allo stesso tempo ci sono prove razionali dell’affermazione di Muhammad 
di essere l’ultimo profeta, tra cui, ad esempio, il fatto che la linea dei profeti 
debba avere una fine, poiché ad un certo punto l’intera umanità avrà ricevuto la 
guida alla felicità di cui ha bisogno. Questo punto è stato raggiunto dalla 
rivelazione islamica. Muhammad fu inviato quando l’umanità fu pronta e 
capace di capire il suo messaggio. 
A questo punto la ragione deve arrestarsi: una volta provato che il Corano 
incarna il messaggio divino è necessario accettare tutto ciò che è contenuto in 
esso, senza esitazione. Una volta riconosciuto che Muhammad era un profeta, 
bisogna accettare il suo messaggio profetico che è contenuto nel Corano e nella 
tradizione (hadith) di ciò che egli fece e disse. 
Ma ci sono argomenti riguardo a cui il Corano e la tradizione non danno una 
chiara spiegazione per qualche motivo: o perché il Corano non è chiaro, o 
perché ci sono dei dubbi sull’autenticità di un determinato hadith, o perché essi 
pongono solo un principio generale, o perché entrambi tacciono sulla 
questione. Dunque, l’iǧtihad individuale non è solamente permesso, è 
essenziale. 
Tuttavia, solo coloro che possiedono la conoscenza necessaria e il potere 
intellettuale possono esercitare l’iǧtihad. Entro questi limiti la ragione è libera 
e il suo contributo non ha mai fine. L’iǧma, il consenso della comunità, non è 
per ‘Abduh una terza fonte di dottrina e legge come il hadith e il Corano, essa 
non è mai infallibile e non può chiudere le porte dell’iǧtihad.54 
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Il rapporto tra ragione e legge divina è discusso da ‘Abduh in diversi punti 
della sua Risala, poiché è evidente che la ragione umana non è infallibile e 
deve essere perciò guidata e circoscritta affinché non conduca ad errore. 
Questo tema viene alla luce in particolare quando ‘Abduh tratta la questione di 
come concepire gli attributi divini. Egli scrive in proposito: 
 
“Meditate sulle creature di Dio, ma non rivolgete la vostra attenzione alla 
sua essenza, altrimenti perirete”. Se diamo alla ragione umana il giusto 
valore, constatiamo che il massimo cui essa può aspirare è conoscere i 
caratteri esteriori dei fenomeni sensibili, ciò che l’uomo può percepire 
con i sensi, il sentimento e l’intelligenza; quindi arrivare a conoscere la 
loro causa immediata, a raggrupparli in specie e generi; e infine 
comprendere qualcuna delle leggi che ne governano i rapporti. Quanto a 
penetrare la vera essenza delle cose, o la loro sostanza (kunh al-haquiqa), 
questo non è dato alla potenza della ragione umana, poiché non si può 
conoscere ciò che è composto se non conoscendo gli elementi che lo 
compongono, e perché non è possibile arrivare, di elemento in elemento, 
fino alla sostanza assolutamente semplice. 
[…] Tutte le verità cui è giunto [l’uomo] riguardano i caratteri esteriori di 
ciò che gli è accessibile con la percezione. Quanto all’essenza delle cose, 
e al perché delle loro qualità, la ignora; e non c’è modo in cui possa 
conoscerla. 
Tali sono i limiti della ragione umana in rapporto a tutto quello che, 
nell’essenza, occupa il suo stesso posto o un posto inferiore; e in rapporto 
agli atti che l’uomo suppone essere propri, come la riflessione (fikr), il  
movimento, il linguaggio e le relazione che legano questi atti fra loro
55
. 
 
Da queste righe appare che è sbagliato attribuire ad ‘Abduh la tesi di 
un’assoluta libertà nell’esercizio dell’esame razionale. È lecito osservare ed 
analizzare le creature e gli attributi di Dio, ma è impossibile ed illecito cercare 
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di concepirne l’intima essenza a causa dell’incapacità della ragione umana di 
compiere questa operazione. 
Questi sono i veri principi della religione predicata da Muhammad. Ma la sua 
missione non era solo la predicazione, egli doveva anche fondare una 
comunità. Secondo ‘Abduh ed anche altri pensatori musulmani, la società era 
un sistema di diritti e doveri tenuta insieme dalla solidarietà morale: dal 
reciproco riconoscimento di diritti e dalla reciproca esortazione all’esecuzione 
dei doveri. Il sistema dei diritti e dei doveri era contenuto nella legge derivata 
della rivelazione, ma derivava da essa in un modo particolare. ‘Abduh 
introdusse nella teoria della Shari‘a un concetto che poteva richiamarsi a 
un’origine islamica, ma comprendeva anche elementi della teoria occidentale 
della legge naturale e dell’utilitarismo. 
Richiamandosi a Ibn Taymiyya56 e altri pensatori che avevano operato una 
distinzione tra le azioni dirette all’adorazione di Dio e quelle dirette ad altri 
uomini e alla vita nel mondo, ‘Abduh affermò che c’era una differenza 
sistematica tra l’insegnamento della rivelazione riguardo all’uno e all’altro tipo 
di azione. Il Corano e la tradizione avevano posto leggi specifiche per il culto, 
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ma per quanto riguarda l’atteggiamento nei confronti degli altri uomini, questi 
posero solo principi generali, lasciando all’uomo i applicarli ad ogni 
circostanza della vita. Questa era la sfera legittima dell’iǧtihad, del giudizio 
umano applicato responsabilmente in accordo con determinati principi. 
Dunque, per ‘Abduh, la caratteristica principale della società musulmana non 
era solo la legge, ma anche la ragione. La società ideale è quella che si 
sottomette ai comandamenti di Dio, interpreta loro razionalmente alla luce del 
benessere collettivo, obbedisce e rispetta loro attivamente. Così, quando la 
legge islamica è completamente compresa e rispettata la società prospera, 
invece quando essa è fraintesa e disprezzata la società decade. 
La società ideale era esistita, secondo ‘Abduh, al tempo dell’epoca d’oro 
dell’Islam: la prima umma, la comunità dei “pii predecessori”, i salaf. 
Quando ‘Abduh parla dei salaf non usa il termine secondo il senso tecnico per 
indicare a prima generazione degli amici e dei discepoli del profeta. Egli usa 
questo termine per designare generalmente la tradizione dell’Islam sunnita nel 
suo periodo di sviluppo, ad esempio anche i grandi teologi del terzo e quarto 
secolo sono considerati anch’essi salaf. 
Quella di ‘Abduh, riportando le parole di Ismail che a sua volta parafrasa 
Badawi, era una “salafiyya razionale” «che ebbe connotazioni diverse da quella 
tradizionalista “testuale”, poiché tendeva a proporre nuove letture interpretative 
del testo sacro, adeguandolo alle realtà provate della ragione umana e rendendo 
la religione e il codice religioso confacenti alle nuove e variabili condizioni di 
vita della comunità musulmana. Infatti, contrariamente ai salafiti wahhabiti, 
rigorosi nel loro attaccamento al senso letterale e formale del testo coranico e 
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ostili a tutte le invenzioni moderne da loro definite bida‘  (invenzioni 
riprovevoli), ‘Abduh non esitò a ribadire che l’Islam stesso spinge al contrario 
all’adozione di queste invenzioni qualunque sia la loro fonte, nazionale o 
religiosa, poiché rendono lo Stato islamico e l’individuo musulmano 
militarmente, civilmente, culturalmente e di conseguenza spiritualmente più 
potente57.» 
Se questa società perfetta incominciò a decadere, questo accadde a causa 
dell’ingresso nell’Islam di elementi che non ne facevano parte, come per 
esempio e gli sciiti estremisti che introdussero un certo eccesso e una certa 
specie di misticismo, che oscurarono la natura essenziale dell’Islam. In realtà 
‘Abduh nutre un grande rispetto per il vero misticismo (non va dimenticato il 
contributo che lo zio sufi dette alla sua formazione): era giusto che i 
musulmani interiorizzassero la loro obbedienza alla legge. Infatti è un altro tipo 
di misticismo che egli condanna: quello che porta al culto dei santi e la 
credenza nei loro miracoli, e che quindi devia la devozione da Dio agli uomini 
e pone degli intermediari tra Dio e le creature. 
Un altro motivo per cui la umma incominciò a corrompersi è la perdita di 
proporzione riguardo a ciò che era essenziale e ciò che invece era accessorio. 
Coloro che dovevano preservare la religione (ulama) iniziarono ad eccedere 
nell’aderenza alla legge, che causò l’imitazione cieca (taqlid) dei costumi 
morali, atteggiamento molto lontano dalla libertà del vero Islam. Da questo 
momento ogni cosa nell’Islam iniziò il suo declino: la lingua araba perse la sua 
purezza, l’unità fu distrutta dalla separazione in diverse scuole religiose e la 
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dottrina fu corrotta dal momento in cui l’equilibrio tra la ragione e la 
rivelazione fu sopraffatto e le scienze razionali abbandonate58. Si legge nella 
Risala: 
 
Sotto il dominio dell’ignoranza si verificò lo smarrimento completo dello 
spirito dei musulmani; apparvero persone che si immaginarono cose che 
la scienza non aveva mai insegnato e che stabilirono princìpi che l’Islam 
non poteva ammettere. Malgrado ciò essi poterono trionfare grazie 
all’ignoranza generale e all’allontanamento del popolo dalle origini 
dell’Islam. Essi cacciarono la ragione dal proprio ambito e ne discussero 
considerando la gente traviata e miscredente; e si spinsero così lontano in 
questo cammino da imitare certe nazioni anteriori all’Islam, che avevano 
dichiarato l’incompatibilità tra religione e scienza.59 
 
In conclusione, l’Islam fu corrotto dai suoi capi e questa condizione di 
ignoranza e decadenza fu protratta fino ai tempi moderni. 
‘Abduh constata che mentre i paesi islamici stavano perdendo le loro 
potenzialità e virtù, l’Europa si avviava verso una sempre maggiore 
civilizzazione e potenza. Egli era convinto che i paesi musulmani non 
sarebbero potuti tornare ad essere prosperosi e potenti finché non avessero 
acquisito di nuovo la loro facoltà razionale, e avrebbero potuto fare questo 
senza rifiutare l’Islam, poiché esso accetta i frutti della ragione ed è per questo 
in grado di trovare in se stesso gli elementi per risorgere e rinnovarsi: 
 
L’Islam ha condannato il taqlid, l’imitazione cieca nella fede e 
nell’esercizio meccanico dei doveri religiosi, e gli ha inferto un colpo 
decisivo. Ha disperso le schiere dei suoi sostenitori, che avevano 
conquistato gli spiriti; ne ha estirpato le radici, che si erano piantate nelle 
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intelligenze; ne ha demolito le colonne e i pilastri, sui cui poggiavano 
ormai le credenze dei popoli. 
[…] L’Islam ha allontanato gli uomini da un atteggiamento di dipendenza 
nei confronti del mondo dei padri; ha definito ignoranti e ottusi quanti 
seguono ciecamente le parole degli antenati; ha mostrato che l’essere 
venuti prima non costituisce la prova  né di un sapere migliore né di una 
superiorità nello spirito e nell’intelligenza; che gli antenati e i loro 
discendenti sono uguali quanto a spirito critico e facoltà naturali e che, 
anzi, ai discendenti è dato meditare sugli avvenimenti del passato e 
ponderarne le conseguenze con un vantaggio che manca agli antenati. 
[…] Così [l’Islam] ha liberato la ragione da tutte le sue catene, 
dall’imitazione cieca che l’aveva asservita restituendole il dominio su cui 
essa può decidere secondo il proprio giudizio e con saggezza; essa deve 
inchinarsi davanti a Dio solo e fermarsi ai limiti posti dalla religione; ma 
all’interno di questi limiti non c’è ostacolo alla sua attività e non c’è fine 
alle speculazioni che si svolgono sotto i suoi auspici.
60
 
 
Questo avrebbe trasformato profondamente le istituzioni, come scuole e metodi 
di governo, delle società islamiche. 
Una riforma della legge non sarebbe stata effettiva a meno che non ci fossero 
stati dei giuristi istruiti ad interpretarla ed applicarla. Da questo consegue la 
necessità di una riforma del sistema dell’educazione religiosa, tesa soprattutto a 
rendere più accessibili e comprensibili i testi. ‘Abduh si rendeva infatti conto 
della distanza tra gli argomenti e lo stile dei testi e la base culturale dei 
discepoli: 
 
Avendo lasciato l’Egitto in seguito agli avvenimenti dell’anno 1299/1882 
dell’Egira, mi stabilii a Beirut in Siria. Là fui invitato, nell’anno 
1303/1886, a insegnare diverse scienze alla scuola del sultano, tra cui 
teologia (ilm at-Tawhid). In questa occasione osservai che i compendi che 
trattavano questa scienza, non rendevano agli studenti i servizi che essi 
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erano in diritto di aspettarsi, che i grandi trattati superavano la loro 
comprensione  e che i manuali erano stati redatti per un tempo che non 
era più il nostro. Pensai quindi di tenere lezioni più adeguate alla loro 
preparazione e che variassero a seconda delle classi; i corsi che 
rispondevano meglio ai bisogni di chi voleva iniziarsi a questa scienza 
furono quelli che dettai alla prima divisione, secondo un metodo di uso 
non corrente, ma che ne rendeva facile la comprensione.
61
 
 
Negli anni dopo la sua morte, avvenuta nel 1905, i suoi discepoli portarono 
avanti diverse istanze del suo pensiero, ponendo l’accento su vari aspetti, 
finendo a volte per creare correnti eterogenee e divergenti. 
Hourani62 fa presente che un gruppo dei suoi discepoli  portò avanti la 
posizione di ‘Abduh sulla natura immutabile dell’Islam essenziale in direzione 
del fondamentalismo hanbalita. Altri invece svilupparono le idee riguardanti i 
cambiamenti sociali operando una divisione tra l’ambito religioso e quello 
sociale, ciascuno dei quali possiede le sue specifiche norme.63 
Qasim Amin (1865-1908) fu uno tra i discepoli di ‘Abduh che si dedicò al tema 
dell’emancipazione femminile, pubblicando un libro al riguardo che lo rese 
noto. La sua visione della società musulmana della fine del XIX secolo è 
influenzata dalla prospettiva darwinista: la comunità islamica è in declino 
perché incapace di reagire alle pressioni di altre società più forti, e a causa di 
questa sua debolezza essa non è in grado di sopravvivere in un mondo regolato 
dalla selezione naturale. L’origine della decadenza e della debolezza della 
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comunità islamica non è però dovuta a fattori naturali, poiché essa conobbe nel 
passato un periodo di grande sviluppo. Amin individua la causa del declino 
nella scomparsa delle virtù sociali, e la causa di ciò è l’ignoranza delle vere 
scienze da cui l’uomo può derivare le leggi per la felicità. Questa ignoranza 
inizia all’interno della famiglia: la relazione tra l’uomo e la donna, tra madre e 
figlio, sono alla base della società  e le virtù che vengono portate avanti nella 
famiglia sono quelle che esisteranno poi nella nazione. Ma nel mondo 
musulmano né l’uomo, né la donna sono sufficientemente ed adeguatamente 
educati per creare una vera vita famigliare e soprattutto, la donna non possiede 
lo status e la libertà adeguati per adempiere a questo compito. L’asservita 
condizione femminile nella società islamica non è da imputare all’Islam, 
poiché la Shari‘a, fa notare Amin, fu la prima legge che provvide 
all’uguaglianza tra l’uomo e la donna all’interno del matrimonio (eccetto per 
quanto riguarda la poligamia). La corruzione penetrò nell’Islam dai popoli 
convertiti che introdussero i loro costumi distruggendo il sistema governativo 
islamico originario.64 
Il cuore del problema sociale è la posizione delle donne, che può essere 
migliorata solo attraverso l’educazione, sebbene questo però non implichi che 
le donne debbano avere lo stesso livello di educazione di un uomo. In ogni 
caso esse hanno il diritto ad un’istruzione elementare che possa renderle in 
grado di partecipare attivamente alla vita familiare e ottenere il loro posto nella 
società. Le donne non devono ricevere un’educazione rivolta solo alla gestione 
dei lavori casalinghi, il proposito principale dell’educazione femminile è quello 
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di svincolare la loro dipendenza economica dall’uomo. Questo è il passo più 
importante verso l’affermazione dei diritti della donna. L’educazione è il 
mezzo per cui le donne potranno porre fine alla tirannia maschile a cui sono 
sottomesse e alla loro segregazione.65 
Su quest’ultimo tema Amin, è tuttavia molto cauto, in quanto egli non intende 
una completa abolizione della clausura femminile, poiché essa, in un certo 
modo, è necessaria alla salvaguardia della virtù. Non esistono, però, precise 
regole scritte al riguardo, dunque, attenendosi al principio di ‘Abduh, è 
necessario decidere in base al benessere sociale. Senza dubbio la segregazione 
è socialmente controproducente, poiché impedisce alle donne di essere esseri 
umani completi, inoltre essa è di per sé negativa. Gli uomini non rispettano le 
donne, essi le sottomettono perché non le considerano esseri umani a tutti gli 
effetti.66 Questo ha a che fare anche con la poligamia: nessuna donna 
accetterebbe volontariamente di condividere il proprio marito con altre donne, 
e se un uomo sposa una seconda donna, significa che egli ignora 
completamente i sentimenti e i desideri della prima. Tuttavia Amin ammette un 
secondo matrimonio in caso di impossibilità di avere figli da parte della donna, 
o se quest’ultima, per esempio, è affetta da malattia mentale, ma anche in 
questo caso, prosegue, è preferibile per l’uomo di non esercitare questo diritto. 
Infatti non può essere negato che il Corano permetta espressamente la 
poligamia, ma così come esso la consente, esso mette in guardia di fronte ai 
suoi possibili rischi, come per esempio quello di non essere in grado, da parte 
del marito, di poter mantenere più di una moglie. Amin segue Tahtawi e 
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‘Abduh nell’enfatizzare questa clausola, ponendo l’accento sulla difficoltà, per 
un uomo, di essere imparziale di fronte alle sue mogli.67 
Amin procede secondo il metodo di ‘Abduh in ogni sua trattazione, ovvero egli 
opera un approfondimento e una ridefinizione di una pratica islamica piuttosto 
che abbandonarla. Come ‘Abduh, Amin rivolge a coloro che accettano l’Islam 
e tiene sempre come punto fermo la corretta interpretazione del Corano e della 
Shari‘a. ciò significa che ogni qualvolta una situazione è chiaramente spiegata 
dal Corano o dalla tradizione, non ci sono motivi di discussione, è necessario 
obbedire a prescindere dalle conseguenze. Ma dove non ci son testi o un testo 
che può essere interpretato in modi diversi, allora si deve scegliere l’alternativa 
che più si accorda con il benessere sociale. In questi casi regole ed 
interpretazioni non sono sacre, esse sono pure usanze umane inserite nella 
religione, e che cambiano di epoca in epoca. Gli standard di giudizio per Amin 
sono i grandi concetti del XIX secolo: libertà, progresso, civiltà. Libertà 
significa autonomia di pensiero e volontà dell’uomo, nei limiti della legge e del 
rispetto per la moralità, e non il suo essere soggetto ad una volontà estranea 
alla sua. Questa è la base del progresso umano e di tutte le libertà: da quella 
della donna, alla libertà di espressione e di stampa.68 
La libertà delle donne in Europa non è basata sulla tradizione o sui sentimenti, 
essa è al contrario frutto dei principi razionali e scientifici. Amin accusa inoltre 
la società musulmana di essere moralmente arretrata rispetto all’Europa, 
essendo quest’ultima caratterizzata da una maggiore solidarietà tra cittadini, 
pronti a sacrificarsi per il loro ideali e i loro valori. Per le società orientali è 
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inutile adottare le scienze europee senza integrare con esse anche la moralità 
europea. Le due cose sono intimamente connesse e, sostiene Amin, i 
musulmani devono essere pronti a cambiare in ogni aspetto della loro vita.69 
Amin, rispetto al suo maestro ‘Abduh, opera una separazione tra Islam e 
civilizzazione: la religione in se stessa non crea nessuno stato, società o civiltà. 
La nascita e la crescita di una civiltà si spiega attraverso diversi fattori tra cui la 
religione ne rappresenta solo uno. In questo modo Amin crea una divisione tra 
la sfera politica e quella religiosa. Ciò significa che una civiltà può essere 
giudicata solo secondo le sue stesse norme, inoltre, anche se l’Islam è la vera 
religione, questo non vuol dire necessariamente che la civiltà islamica sia la 
migliore in assoluto.70 
Amin, tuttavia non era l’unico al suo tempo ad aver sviluppato questa 
impostazione, che si ritrova spesso all’interno del periodico al-Ǧarida, che 
esprimeva le idee del partito hizb al-umma. Quest’ultimo, istituito intorno al 
1907, riuniva coloro che portavano avanti le idee di ‘Abduh, nonostante questo 
fosse morto da due anni. Il periodico si diffuse sempre all’interno delle classi 
più colte e non ebbe una effettiva influenza sulle masse, ma lasciò sicuramente 
un segno su coloro a cui era indirizzato. I problemi che esso trattava era quello 
del rapporto tra l’Islam e la società, ma espresso in forma diversa. Coloro che 
formavano il partito erano egiziani, consci di una lealtà ad una comunità che 
non poteva essere concepita semplicemente come parte della comunità islamica 
(umma). A quel tempo l’idea di una nazione egiziana era un luogo comune 
generalmente accettato, e questa era un’idea che si distanziava dal pensiero 
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politico strettamente islamico. Questo non semplicemente perché, così come i 
musulmani, anche cristiani ed ebrei abitavano in Egitto, ma perché le basi della 
comunità egiziana erano realmente diverse. Ciò che univa gli egiziani non era 
la legge rivelata, ma il legame naturale consistente nel vivere nello stesso 
paese: prima dell’avvento dell’Islam, gli egiziani erano già egiziani, al loro 
identità nazionale precedeva l’islamizzazione ed aveva una sua propria 
legislazione.71 Tuttavia gli egiziani musulmani erano legati a due identità 
difficilmente riducibili una all’altra: quella islamica e quella egiziana. La 
questione sulla relazione tra queste due istanze è contenuta in numerosi scritti 
di Ahmad Lutfi al-Sayyid (1872-1963), editore di al-Ǧarida.72 
Educato all’interno del sistema tradizionale religioso, amico e discepolo di 
‘Abduh e a sua volta maestro di eminenti politici egiziani come Mustafa Kamil 
(leader del Partito Nazionale), Sarwat e Sidiqi (due futuri primi ministri), Lutfi 
al-Sayyid prestò servizio presso il governo per alcuni anni, esperienza che gli 
fornì una conoscenza approfondita di tutti gli aspetti della vita egiziana e gli 
permise di entrare nella vita pubblica come membro fondatore del Partito del 
popolo ed editore di al-Ǧarida. 
A differenza di Afghani, che difendeva l’Islam, e di ‘Abduh, che tentava di 
riabilitare la legge islamica come base morale della società, egli pensava che la 
religione fosse uno dei tanti fattori costitutivi di una società. In generale la 
religione però è un elemento fondamentale che rende una società religiosa 
migliore di una che ne è priva. Non sta tuttavia supponendo che la società 
islamica sia migliore rispetto alle altre. La sua questione non concerne, in altre 
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parole, lo sviluppo e la decadenza della società islamica, ma lo sviluppo e la 
decadenza della società in generale, ed egli si chiede quali sono le condizioni di 
questi oscillamenti. Influenzato dal pensiero liberale europeo del XIX secolo, 
Lutfi al-Sayyid pone al vertice di tutte le idee occidentali quella di libertà, che 
egli considera la condizione naturale di ogni uomo e suo diritto inalienabile. La 
libertà non è altro che l’assenza di controllo superfluo sull’individuo da parte 
dello Stato. Le funzioni dello Stato sono limitate: esso deve mantenere la 
sicurezza, promuovere la giustizia e difendere la comunità. Solo a questi 
propositi lo stato può interferire con la libertà dell’individuo, in ogni altro caso 
l’intervento restrittivo dello stato è illegittimo.73 
Lutfi al-Sayyid sostiene che il popolo egiziano abbia troppo a lungo sofferto 
governi dispotici che hanno affievolito il senso di cittadinanza e radicato 
invece, nella mentalità degli egiziani, la sottomissione all’autorità. Un 
prolungato dispotismo distrugge la comunità e il singolo essere umano, 
lentamente degradato a causa del mancato sviluppo della sua natura morale. La 
libertà politica dunque è chiaramente la condizione necessaria di ogni tipo di 
libertà. Lutfi al-Sayyid sostiene che il vero governo è quello che sorge dal 
libero consenso in accordo con l’innato senso di giustizia degli uomini. Questo 
è il consenso che va a costituire la legge alla quale i cittadini come lo stato 
sono sottomessi. Dunque, un governo limitato dalla legge è la forma “naturale” 
di governo, e ogni comunità ha il diritto di aspirare ad essa. La questione di 
‘Abduh sulla capacità di una comunità di autogovernarsi è, per Lutfi al-Sayyid, 
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senza senso: solo la libertà può generare lo spirito di libertà e un regime 
assoluto non può essere condizione per l’indipendenza politica.74 
All’interno della scuola di ‘Abduh era diffusa l’idea che il più efficace mezzo 
per raggiungere la maturità politica fosse l’educazione. Anche Lutfi al-Sayyid 
non si distanzia da questa impostazione. A suo parere le vecchie scuole 
coraniche rispecchiavano le esigenze formative della realtà sociale del XVIII 
secolo, dunque erano istituzioni completamente inadeguate al XX secolo e le 
scuole missionarie non potevano anch’esse essere un punto di riferimento per 
l’educazione morale degli studenti musulmani. Già le istituzioni scolastiche 
operavano una disunione della nazione ed era dunque opportuno pensare un 
sistema dell’istruzione omogeneo, che potesse creare una nazione moralmente 
e mentalmente unita attorno alle scienze moderne e ai principi che quest’ultime 
implicavano. Ma tale sistema, secondo Lutfi al-Sayyid, non poteva essere 
promosso dal governo, poiché qualsiasi governo avrebbe tentato di perseguire i 
propri obiettivi ed interessi attraverso il sistema scolastico. Le scuole devono 
essere libere di poter trasmettere il sapere e promuovere la cultura, perciò esse 
devono essere create da istituzioni private o organismi popolari. 
Per quanto riguarda la posizione di Lutfi al-Sayyid sul nazionalismo, il 
concetto principale del suo pensiero è l’unità nazionale intesi come base della 
legge e della moralità politica, accompagnati da un’idea di interesse nazionale 
concepito in senso liberale, ovvero come la somma degli interessi individuali. 
La comunità islamica rimane quasi al di fuori della riflessione di Lutfi al-
Sayyid: egli non condanna lo stato islamico, semplicemente egli non ritiene che 
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esso possa essere di qualche rilevanza nel mondo moderno e che sia 
effettivamente in grado di affrontare i problemi che esso pone. 75 
Al contrario, la questione della comunità islamica e soprattutto del suo 
fondamento, è il fulcro su cui ruota tutto il pensiero di ‘Ali ‘Abd al-Raziq 
(1888-1966). Egli analizzò approfonditamente il senso della legittimità del 
califfato individuando a tale riguardo due teorie: la prima è quella che fa 
derivare l’autorità del califfo dall’autorità di Dio, mentre la seconda afferma 
che essa derivi dalla scelta della umma. Entrambe le teorie convergono sul fatto 
che l’autorità del califfo è indiscutibile ed essa è garanzia di benessere per la 
comunità. 
‘Abd al-Raziq si scaglia violentemente contro questa impostazione e propone 
una teoria provocatoria partendo dal fatto che né nel Corano, né nell’hadith 
sono presenti chiare indicazioni al riguardo. Dunque egli procede nella sua 
argomentazione presentando in maniera del tutto nuova la funzione profetica di 
Muhammad. La sua visione consiste nell’asserire che Muhammad non avesse 
nessun altro ruolo all’infuori di quello profetico di predicare la verità. Egli non 
fu mandato da Dio per esercitare l’autorità politica e non lo fece: la missione 
profetica è puramente spirituale.76 
In quanto profeta, Muhammad possedeva le qualità richieste dalla sua missione 
e così anche l’autorità. Quest’ultima era non solo più ampia di quella di un 
leader politico, ma anche di natura completamente differente. Era un’autorità 
spirituale avente la sua origine nella libera e totale sottomissione del cuore, e 
non basata, come il potere politico, su una forzata sottomissione del corpo. 
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L’obiettivo di Muhammad non era quello di regolare gli interessi della vita 
sulla terra, ma di condurre gli uomini verso Dio. In virtù di questa autorità, 
Muhammad creò una comunità, che però non può essere associata a ciò che si 
intende come “stato”: era una comunità che non aveva nessuna relazione 
essenziale con un determinato tipo di governo piuttosto che un altro, o con una 
certa nazione. Le forme di governo non sono incluse nelle questioni divine, 
‘Abd al-Raziq procede sostenendo che Dio ha abbandonato il campo del 
governo civile e degli interessi terreni per l’esercizio della ragione umana. Non 
è inoltre necessario che la umma debba essere politicamente unita, questo è 
irrealizzabile ed è anche discutibile che sia utile. L’unità della comunità 
islamica non coincide con l’unità dello stato. L’Islam non riconosce nessuna 
superiorità, all’interno della umma, di una nazione, una lingua, un paese 
rispetto ad un altro. La comunità originaria fu araba per caso: doveva iniziare 
per forza in un posto e per mezzo di una persona, la comunità musulmana era 
dunque araba in origine, ma potenzialmente universale, infatti le tribù arabe si 
riunirono spiritualmente intorno al profeta nonostante le differenze che 
intercorrevano tra di loro, ma conservarono le loro forme di governo. L’ 
“unione dei cuori”, continua ‘Abd al-Raziq, portata avanti dall’Islam non 
costituiva un unico stato. Prova di questo è il fatto che il profeta non abbia 
predisposto niente al fine di mantenere nel futuro il governo della comunità che 
egli aveva creato, in vista della sua morte. Dunque, o egli morì lasciando 
incompleta parte della sua missione (cosa impossibile se egli era veramente 
inviato da Dio), oppure la fondazione di uno stato non costituiva parte della sua 
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missione. Questa seconda alternativa è quella sostenuta da ‘Abd al-Raziq: la 
missione di Muhammad era solo profetica.77 
È facile immaginare che la tesi di ‘Abd al-Raziq minava l’intero sistema della 
dottrina islamica in una delle sue basi: la teoria della profezia. I teologi 
musulmani avevano sempre pensato che, mentre alcuni profeti furono mandati 
soltanto per rivelare un libro, ovvero per rivelare una verità a proposito di Dio 
e il mondo, altri furono mandati anche per rivelare una legge, un sistema 
morale derivato dal libro, e per farla eseguire. Questa è anche la differenza tra 
Gesù e Muhammad: mentre Gesù era un profeta del primo genere, Muhammad 
lo era del secondo e realizzare la legge divina sulla terra era una parte 
essenziale della sua missione, ma questo implica che egli abbia avuto anche un 
potere politico, e che la comunità islamica fosse una comunità politica fin dal 
principio. Inoltre, dal momento in cui il libro e la legge furono dati non per una 
sola generazione, ma per l’eternità, sarebbe dovuto esserci sempre qualcuno ad 
esercitare il potere politico sulla umma. Se il profeta, secondo ‘Abd al-Raziq, 
non era dunque un capo politico, e se la comunità islamica non era di per sé 
politica, l’intera concezione di questi elementi fondamentali dell’Islam doveva 
essere cambiata.78 
Lutfi al-Sayyid, Qasim Amin e ‘Ali ‘Abd al-Raziq non furono i soli eredi del 
pensiero di ‘Abduh, essi furono alcuni tra i quali procedettero su quella linea 
riformatrice che sfociò nella fondazione dell’Università del Cairo nel 1908. 
Questo evento può esser visto come la concretizzazione dell’impulso 
modernista nato nel XIX secolo e culminato nella creazione di un’istituzione 
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culturale ed educativa secolare. Come vedremo nel prossimo capitolo, gli 
ostacoli sul percorso verso una maggiore emancipazione dell’istruzione 
dall’autorità religiosa non fu affatto privo di ostacoli. 
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Capitolo II 
 
 
Taha Husayn e l’Università del Cairo 
 
Il male peggiore è che l’uomo di religione parli alla 
gente e questa non lo comprenda perché egli è antico 
e essa è moderna, che la gente parli all’uomo di 
religione e questo non la comprenda perché egli è 
antico.
79
 
 
 
La vita delle idee illustrata nel capitolo precedente fu una delle premesse dei 
principi ispiratori della nascita dell’Università Egiziana80. L’Egitto si avviava 
ormai, all’inizio del XX secolo, all’apertura in direzione dell’Europa e si 
avvertiva l’esigenza, prevalentemente all’interno delle élites colte della società, 
di una riforma delle istituzioni educative che permettesse l’avviamento ad una 
effettiva modernizzazione endemica del paese. 
L’Egitto, attraversato da destabilizzanti vicissitudini politiche e sociali, si 
trovava in una relazione ambigua rispetto al suo rapporto con l’Occidente: da 
una parte, un sempre più popolare ed intransigente nazionalismo spingeva 
verso un’indipendenza totale dai paesi influenti come la Francia e la Gran 
Bretagna, e tendeva perciò a favoreggiare tendenze antieuropee, non solo in 
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ambito politico ma, come vedremo, anche in ambito accademico. D’altra parte 
l’onda modernizzatrice, che avanzava soprattutto grazie all’impulso di alcuni 
discepoli di ‘Abduh, portava avanti, soprattutto in ambito accademico, l’idea 
che il sapere e la ricerca siano universali e non conoscano confini geografici e 
culturali. 
Furono individui come Taha Husayn e Lutfi al-Sayyid che favorirono 
l’ingresso di orientalisti, arabisti e studiosi europei nell’Università del Cairo. 
Questo non solo per ovviare alla mancanza di specialisti in materie che non 
fossero legate alla tradizione religiosa (come invece erano i dotti formati ad al-
Azhar), ma proprio per apportare prestigio all’istituzione e creare una 
generazione di studenti che avrebbero successivamente sostituito i loro 
professori.81 
Taha Husayn nacque in un piccolo villaggio nel nord dell’Egitto e crebbe in 
una famiglia di umili origini. Cieco fin dai primi anni di vita, a tredici anni 
iniziò a frequentare al-Azhar acquisendo così  una profonda conoscenza della 
lingua araba e della letteratura classica oltre che entrare in contatto con le idee 
di ‘Abduh. 
Dopo dieci anni iniziò a distaccarsi dall’impostazione dell’istituto e si dedicò 
alla lettura dei modernisti islamici e dei giornalisti libanesi, fu introdotto nel 
circolo di Lutfi al-Sayyid, studiò francese e frequentò le lezioni alla nuova 
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Università del Cairo. Queste lezioni, soprattutto di letteratura araba e lingue 
mediorientali, erano tenute dai grandi orientalisti europei come Nallino, 
Littman e Santillana, che aprirono nuove prospettive all’interno degli studi 
arabistici. Nel 1915 si trasferì a studiare in Francia, dove rimase per quattro 
anni. 
Per i trenta anni successivi al suo ritorno in Egitto, Husayn fu al centro 
dell’ambiente letterario e accademico egiziano: il suo pensiero trova 
espressione in un “nazionalismo laico” incentrato sull’educazione e la 
diffusione del sapere. Husayn portò avanti l’idea che l’Egitto fosse 
culturalmente legato all’Europa, in quanto esso si trovava all’epoca al centro di 
un movimento di modernizzazione che aveva riportato il mondo arabo ad 
affacciarsi sull’Occidente e alla rivalutazione della lingua araba come lingua di 
cultura. Quest’ultimo elemento è particolarmente importante, in quanto Husayn 
mette in luce il fatto che già nel passato, nell’epoca medievale in cui il mondo 
arabo stava vivendo il suo momento più glorioso, la lingua araba si era resa 
veicolo di trasmissione della scienza e del sapere greci. Husayn non è l’unico 
ad indicare il periodo d’oro dell’Islam nell’epoca della fioritura della 
traduzione delle opere greche (già ‘Abduh lo aveva fatto), tuttavia, 
contestualizzando la sua figura e le sue idee, è interessante e credo 
fondamentale notare che l’indicare proprio l’epoca delle traduzioni, delle 
“summe” e dei commenti alle opere greche come apice dello sviluppo della 
cultura araba, sia legato ad una precisa idea di nazionalismo e di riforma 
sociale. L’evoluzione delle scienze come la metafisica, la logica, l’aritmetica, 
la filosofia in tutte le sue branche apportò prestigio alle corti dei califfi e 
 
61 
 
“progresso scientifico” in generale. Tutte queste discipline, è da sottolineare, 
sono discipline laiche, non sono scienze coraniche. Incentivare, dunque, lo 
studio delle radici comuni tra Europa ed Egitto, caratterizzate dagli elementi 
suddetti, negli anni ’20-’30 del XX secolo, poteva significare un vero 
rinnovamento culturale che potesse competere efficacemente con l’educazione 
religiosa, islamica, ancora forte e radicata nella società egiziana. 
L’opera più importante di Taha Husayn sulla società egiziana è Il futuro della 
cultura in Egitto, pubblicato nel 1938, anno che mostra quanto in quel periodo 
storico il paese fosse immerso in uno spirito di speranza in un nuovo periodo 
della vita politica: nel 1936 erano stati firmati i trattati anglo-francesi che 
posero fine all’occupazione; inoltre una conferenza convocatasi a Montreux il 
12 aprile 1937 per invito dell'Egitto alle potenze capitolari, si chiuse l'8 maggio 
con la firma di una convenzione che sanciva la prossima fine dei privilegi 
capitolari degli stranieri in Egitto.82 La convenzione entrò in vigore il 15 
ottobre 1937. Il 26 maggio 1937 l'Egitto fu ammesso nella Società delle 
nazioni. 
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 I tribunali misti allora esistenti in Egitto furono mantenuti per un "periodo transitorio" fino al 
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essere applicabili agli stranieri. La convenzione di Montreux ha fissato a questo proposito il 
principio della "non discriminazione" per evitare che gli stranieri fossero assoggettati a 
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Hourani percorre vari temi del pensiero di Taha Husayn, soprattutto quelli 
legati alle questioni culturali.83 Punto di partenza di questo percorso è l’idea di 
Husayn secondo cui lo scopo della vita umana è la civiltà, che significa il 
controllo della natura e della vita attraverso la ragione. Il conseguimento di 
questo fine è diviso in diverse fasi: nelle prime ci sono la religione e la fede 
cieca che dominano la vita dell’uomo, successivamente la ragione trova la sua 
autonomia rispetto alla religione e per un periodo le due sono in conflitto. Alla 
fine è possibile raggiungere un equilibrio per cui le due sfere si separano l’una 
dall’altra, poiché i loro compiti sono eterogenei: dirigere l’azione umana è 
competenza della ragione, mentre la religione è tenuta a soddisfare le 
emozioni, ispirare azioni nobili e consolare nei momenti di dolore.84 
L’essenza dell’Europa moderna, per Taha Husayn, sta proprio nel fatto che 
essa è già situata nel punto più alto del processo verso la civilizzazione: il 
raggiungimento dell’equilibrio ideale, che lascia la ragione libera di governare 
il mondo sociale, di sottomettere la natura con l’applicazione della scienza e in 
grado di creare governi che concilino le leggi con gli interessi del popolo. 
Europa significa cultura umana, virtù civili e democrazia, in sintesi: il mondo 
moderno.85  
L’Egitto era un paese che si avviava alla piena indipendenza, questo 
significava che il paese veniva messo di fronte a nuove questioni di carattere 
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 Cfr. A. Hourani, Arabic thought in the liberal age 1798-1939, cit., pp. 330-334. 
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 Cfr. Op. cit., p. 328. Questa concezione della religione è evidentemente influenzata da 
un’ipostazione illuminista/positivista nei riguardi della religione. A questo proposito non deve 
essere dimenticato che Taha Husayn trascorse diversi anni in Francia, dove conseguì un 
dottorato con una tesi su ibn Khaldun. In questo periodo egli ebbe modo di assimilare molto 
del pensiero occidentale moderno, ed approfondì ulteriormente temi come la libertà, i diritti e, 
appunto il rapporto tra ragione e religione. Concetti, questi, che ricorrono in tutto il suo 
pensiero. 
85
 Cfr. op. cit., p.329. 
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sociale, politico ed economico. Esso doveva essere pronto a farsi carico di 
nuove responsabilità e proporsi nuovi obiettivi per il futuro e considerare la 
qualità della propria vita nazionale. Husayn credeva che l’Egitto indipendente 
dovesse diventare parte dell’Europa, poiché questa è l’unica strada per inserirsi 
nel mondo moderno. 
Questo per lui è il vero significato dell’intesa di Montreux: un’intesa tra Egitto 
ed Europa. Quest’ultima ha affermato la sua fiducia nella civilizzazione 
egiziana e nell’Egitto, che ha intrapreso un cammino efficace in direzione del 
mondo moderno. 
Anche mettere da parte il sentimento di inferiorità nei confronti della cultura 
europea è una fase fondamentale del processo di avvicinamento: è di estrema 
importanza capire, secondo Husayn, che non ci sono differenze tra l’Egitto e 
l’Europa. Gli egiziani devono diventare europei nel bene e nel male, e questo 
può realizzarsi attraverso un andamento progressivo caratterizzato da alcune 
fasi. 
Il primo passo consiste nello studio della propria storia86, che mostra di fatto la 
reciproca appartenenza che Husayn sostiene. L’Egitto appartiene all’Occidente 
e la distinzione essenziale tra esso e l’Europa non deve essere fatta su scala 
geografica, ma su scala spirituale. Ci sono due diverse civiltà nel mondo: una 
che deriva dalla filosofia e dell’arte greca,  dal diritto romano e dai valori 
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 Parafrasando una parte del capitolo VIII del Mir’āt al-Islam di Husayn, Moreno conferma 
questa idea: «Dopo i domini stranieri è venuto il dominio coloniale. La maggioranza degli 
Arabi è rimasta nel proprio sonno, restia a resuscitare le glorie culturali del passato, restia a far 
propria la cultura moderna. […] È giunta l’ora del risveglio. La via per arrivare a questo 
fruttuoso risveglio […] è una: Ricordarsi del retaggio antico e studiarlo e farlo studiare; 
mettersi con tutto l’impegno al corrente della scienza moderna, per essere alla pari con gli 
stranieri. In questa maniera praticheremo la via degli antichi che conservarono il patrimonio 
degli Arabi della Ǧāhiliyya e dei Musulmani e nello stesso tempo seppero attingere alle culture 
straniere  e arricchirle del loro contributo.» Cit. M.M. Moreno, Taha Husein e l’Islam, in Taha 
Husein, Istituto Universitario Orientale, Napoli 1964, p. 78. 
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morali cristiani, e l’altra che ha le sue origini in India. L’Egitto affonda le sue 
radici culturali nella prima e non nella seconda.87 
I motivi per cui l’Egitto è considerato un paese orientale sono sostanzialmente 
da ricondurre alla tradizione politica ed economica legata ai paesi asiatici ed 
africani che tentavano di emanciparsi dall’Europa, e alla tendenza 
universalizzante della religione islamica. Entrambi questi elementi non 
possono costituire le basi per la costruzione di uno stato nazionale 
indipendente. 
Husayn mostra come l’Egitto, nel passato, abbia giocato un ruolo attivo nelle 
relazioni con l’Occidente: è stato esso stesso creatore della civiltà mediterranea 
e luogo di influenza della cultura greca. Il suo contributo all’interno del mondo 
occidentale è stato continuo, inoltre, nonostante l’Egitto fosse stato assorbito 
dall’impero islamico, esso fu una delle prime regioni a far rivivere la propria 
antichità.88 
La domanda che Taha Husayn si pone è quella del perché le differenze tra 
Europa ed Egitto abbiano finito per intensificarsi. La sua risposta è che la 
responsabilità di questa arretratezza è da attribuire alla  dominazione turca, che 
impoverì la civiltà egiziana. Tuttavia questa fase è solo transitoria: anche 
l’Europa ha dovuto attraversare il suo periodo buio, l’Egitto sta riemergendo da 
questa fase di declino molto velocemente e sta vivendo un suo “rinascimento”. 
A questo punto sembra che Husayn tenti di eludere il problema della differenza 
religiosa tra Egitto ed Europa. Tuttavia egli ribadisce la sua teoria 
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 Cfr. A. Hourani, Arabic thought in the liberal age 1798-1939, cit., p.330. 
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 La politica nazionalista egiziana incentivò gli studi sull’antica civiltà faraonica al fine di 
individuare un elemento culturale che contraddistinguesse l’Egitto rispetto agli altri paesi arabi 
e musulmani. 
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dell’inclusione affermando che la caratteristica distintiva del mondo moderno è 
una separazione virtuale della religione e della civiltà, ciascuna nel suo ambito. 
Dunque non è impensabile poter far proprie le basi della civiltà europea senza 
dover recepirne anche la religione. Tutto questo alla condizione che l’Egitto 
operi la stessa separazione. Secondo Husayn questo sarebbe più semplice per i 
musulmani che per i cristiani, in quanto l’Islam non ha un clero, una “Chiesa”. 
L’Islam ha assimilato la civiltà greca e persiana facilmente, e potrà fare lo 
stesso con la civiltà europea. In una società moderna, dove il vero ruolo della 
religione è limitato alle emozioni e non riguarda la ragione, l’Islam può esistere 
allo stesso modo del cristianesimo. Husayn spinge il suo discorso ancora oltre 
affermando che le due religioni hanno la stessa essenza, e che l’Islam è il 
completamento dell’insegnamento cristiano.89 
La nazione egiziana include tutti coloro che vivono all’interno dei confini del 
paese e che considerano l’Egitto la propria casa. Tuttavia, Husayn, come 
Zaghlul, fa una distinzione tra i veri egiziani e i coloni europei che controllano 
la vita economica. Al contrario, tra egiziani cristiani e musulmani non vi è 
distinzione, poiché il sentimento nazionale è l’elemento più importante di tutti. 
Taha Husayn crede che anche la religione possa ottenere il suo valore sociale, 
ma solo contribuendo all’idea nazionale e rafforzando l’unità della nazione: 
l’Islam è diventato una delle caratteristiche del nazionalismo egiziano, e nelle 
scuole dovrebbe essere insegnata la religione nazionale così come si insegna la 
storia nazionale. La religione soddisfa le emozioni degli uomini, ma non è 
qualcosa che possa offrire un effettivo contributo alla costruzione e al 
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progresso della società moderna. Nonostante la sua importanza dal punto di 
vista emotivo, la religione non può essere la guida per la vita politica: l’idea 
della nazione deve essere definita in termini diversi rispetto a quelli religiosi. 
La religione esiste per confortare i cuori degli uomini, insegnando loro alcune 
verità generali sull’universo attraverso simboli efficaci.90 Questi simboli 
devono essere giudicati in base ai risultati per cui essi di fatto rafforzano 
l’individuo o la nazione. Ma dal momento che le menti degli uomini cambiano 
di epoca in epoca, i simboli devono rinnovarsi sempre. Secondo Hourani, i libri 
religiosi di Husayn devono essere visti come il tentativo di rinarrare la storia 
dell’Islam in modo da essere facilmente recepiti dai fedeli nell’epoca 
moderna.91 
Riferendosi in particolare all’Egitto, Husayn sostiene che la lingua araba sia il 
bene comune degli egiziani. Essa è ciò che essi hanno ereditato dal passato, e 
non appartiene solo ai musulmani, ma a tutti coloro che la parlano. L’Egitto 
non è stato solo il luogo dove l’arabo si è preservato durante l’epoca del 
dominio turco, esso è anche il luogo dove la lingua sta vivendo un periodo di 
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 Benché Hourani parli di un Husayn prevalentemente laico, è giusto considerare che le opere 
di Husayn dedicate all’Islam, come Mir’āt al-Islam (pubblicato al Cairo nel 1959), mostrano 
invece una posizione piuttosto cauta riguardo alla laicità. Si legge infatti in quest’opera, come 
propone M. M. Moreno in Taha Husein e l’Islam, un “modernismo recisamente 
antimodernista” in quanto Husayn si scaglia contro coloro che tentarono di far coincidere le 
scoperte della scienza moderna con la verità coranica. Si legge: «[…] Essi vogliono conciliare 
il Corano con le scoperte della scienza moderna; ciò li obbliga a imporre ai testi interpretazioni 
forzate (ta’wil) che i testi stessi non sopportano. Alla religione non importa l’essere d’accordo 
con le scienze moderne o no. La religione è la scienza infinita di Dio. E la scienza moderna, 
come l’antica, è limitata dalla capacità dell’intelletto umano e da questo mondo in cui vive 
l’uomo». M. M. Moreno, Taha Husein e l’Islam, in Taha Husein, cit., p. 76. Tale prospettiva 
non appare decisamente laica. Tuttavia Hourani non ignora gli scritti religiosi di Husayn ed 
interpreta questa ambiguità con l’esigenza di cautela in materia religiosa, al fine di non 
scontrarsi apertamente con le autorità politiche e religiose. Non deve essere infatti dimenticato 
che Husayn fu già bersaglio di aspre critiche per la sua opera Adab al-ǧāhilī, sulla poesia 
preislamica. 
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 Elemento, questo, che ha origine nell’opera di ‘Abduh, in particolare si ricorda la Risalat at-
tawhid. 
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rinascita e vitalità. Dunque è l’Egitto il centro della cultura araba moderna e la 
sua missione tra i paesi arabi è quella di diffondere le scienze moderne 
attraverso la lingua araba: tramite la circolazione di libri e giornali, la 
professionalità degli insegnanti, l’attività studentesca, l’unificazione dei 
programmi scolastici e l’istituzione di scuole primarie e secondarie egiziane in 
altri paesi arabi.92 
Porre l’accento sul ruolo della lingua araba non significa, per Husayn, porla ad 
un livello superiore rispetto ad altre, anzi, il rinnovamento dell’arabo permette 
all’uomo moderno di assorbire il pensiero europeo all’interno della lingua 
araba. Taha Husayn ha preso sul serio questo programma e si è occupato 
personalmente di traduzioni della letteratura greca antica e ha tentato di inserire 
lo studio del latino e del greco nelle università. 
Husayn pensa che si debba proporre agli studenti una scelta tra le lingue 
moderne, come l’inglese, il francese, il tedesco e l’italiano, e che lo studio delle 
lingue classiche debba essere accessibile a coloro che intendono intraprendere 
una vera carriera accademica: greco e latino per coloro che desiderano 
specializzarsi nella storia delle civiltà europee, ebraico e persiano per quelli che 
sono interessati alla lingua araba e alla sua letteratura. 
A questo progetto è legato anche il tentativo di far rivivere l’arabo come lingua 
di trasmissione scientifica, tema che Louis Massignon93 tratta con profondità 
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 Cfr. A. Hourani, Arabic thought in the liberal age 1798-1939, cit., pp. 334-335. 
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 Louis Massignon (1883-1962) è stato uno dei più grandi orientalisti del XX secolo: i suoi 
contributi allo studio dell’Islam sono fondamentali. I suoi scritti affrontano i temi più svariati: 
da Giovanna d’Arco ai Sette Dormienti, dai giardini ai tappeti, dall’uso delle metafore al 
lessico mistico. Ma soprattutto Massignon è conosciuto per la sua monumentale opera in 
quattro volumi sul mistico musulmano al-Hallāǧ: La Passion de Al-Hallâj (1975). Massignon 
fu egli stesso un mistico ed è stato colui che ha compreso l’unità e la nascosta tensione interna 
fra le tre Religioni del Libro, accomunate dalla figura di Abramo: Ebraismo, Cristianesimo, 
Islamismo. 
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nel suo saggio Come ricondurre a una base comune lo studio testuale di due 
culture: quella araba e quella greco-latina94, le cui prime righe presentano 
chiaramente lo sforzo da parte di Husayn e degli arabisti europei in questo 
senso: 
 
Da una ventina d’anni, sotto l’impulso del dotto decano della facoltà di 
Lettere, il dottor Taha Husayn, l’Università del Cairo si sforza di 
introdurre nel programma delle scuole superiori egiziane una conoscenza 
precisa dei modelli letterari greco-latini, ritenendo che da questa dipenda 
il successo finale di una rinascita dell’arabo come moderna lingua di 
cultura. Parallelamente gli arabisti e gli islamisti europei, partendo 
dall’analisi della maggior parte delle questioni fondamentali, sono portati 
a pensare che l’unico modo per alzare il livello di conoscenza dell’arabo 
in Europa sia quello di adeguare lo studio alle norme del pensiero 
classico.
95
 
  
Nel suo saggio Massignon mette in evidenza alcune difficoltà legate a certi 
aspetti della lingua araba, in particolare il fenomeno della diglossia, ovvero il 
fatto che gli arabi non parlano la lingua dei testi classici e si esprimono usando 
diversi dialetti, e questo, dice Massignon, non facilita il suo ruolo pedagogico.96 
Inoltre egli avverte il pericolo di rapportare l’arabo letterario alle regole 
valutative indoeuropee, di deformare la sua grammatica secondo il modello 
delle grammatiche occidentali e di applicare la critica estetica valida per gli 
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 Titolo originale: Comment ramener à une base comune l’étude textuelle de deux cultures: 
l’arabe et  la gréco-latine, in «Lettres d’humanité», II, 1943. 
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  Cit, L. Massignon, Come ricondurre a una base comune lo studio testuale di due culture: 
quella araba e quella greco-latina, in Parola data, Adelphi, Milano 1995, p. 317. 
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 Massignon prosegue il ragionamento ipotizzando che uno dei tanti dialetti arabi possa un 
giorno divenire l’arabo scritto del futuro, «così come le lingue romanze sono riuscite a 
succedere a latino durante l’Alto Medioevo.» Ma scarta immediatamente questa idea: «Io 
personalmente non ritengo necessario ricalcare l’evoluzione delle lingue semitiche su quella 
delle lingue indoeuropee: giacché le prime hanno una costante tendenza a rinnovarsi risalendo 
alle proprie origini.» Op. cit., p. 318. 
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autori europei a quelli arabi: «resta quindi da trovare una base valutativa che 
non può essere semplicemente etimologica (la ricerca delle radici comuni 
all’indoeuropeo e al protosemitico è molto poco avanzata) o fonetica […], ma 
che dev’essere piuttosto morfologica e tipologica.»97 
Entrare nella complessità della questione strettamente linguistica non è utile a 
chiarire i temi affrontati in questo capitolo, tuttavia ritengo opportuno seguire 
parzialmente la trattazione di Massignon, in quanto mostra quanto, nel periodo 
storico tra gli anni venti e trenta del novecento, tale questione della lingua 
araba come veicolo di trasmissione della scienza sia stata non solo un tema 
dibattuto in ambito accademico, ma anche l’epifenomeno di dinamiche 
politiche concernenti l’Università Egiziana. Argomento che verrà trattato 
successivamente in questo capitolo. 
Massignon si dedica prima di tutto a considerare l’importanza della letteratura 
araba con i suoi generi, le sue discipline e i suoi autori, ponendo l’accento 
prima di tutto sul ruolo della lingua araba come lingua di cultura, la cui 
peculiarità religiosa legata alla diffusione dell’Islam ne ha rafforzato la rigidità: 
 
Fra le lingue di cultura […] quella araba ha svolto un ruolo 
originalissimo, che dipende in modo naturale dalle sue intrinseche 
capacità di esprimere le idee. Sicché non è possibile studiare e apprezzare 
adeguatamente la letteratura araba soltanto dall’interno, bensì occorre 
tener conto della sua azione esterna, del suo rapporto di scambi 
intellettuali con le altre culture: tanto più che una religione universalistica, 
l’Islam, le ha conferito un’impronta quasi liturgica, dal momento che il 
suo primo libro in prosa […] è stato il Corano. 
Questo ruolo originale della lingua araba è un ruolo di condensazione e di 
irrigidimento nell’astrazione, dovuto alla specificità grammaticale del 
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semitico portata al suo acme. […] E la professione dell’Islam […] ha 
accentuato ancor più questi aspetti caratteristici dell’arabo, lingua di 
cultura analitica e atomistica, scientifica, nominalistica e detribalizzante.
98
 
 
Per quanto riguarda i generi letterari Massignon sostiene che esistano i generi 
fondamentali anche in lingua araba, «presentati però sotto una veste molto 
particolare, ellittica e gnomica, discontinua e frammentaria.»99 
La grammatica come disciplina fu fondata a Kūfa, scuola anomalistica100, dove 
ne emerse una concezione atomistica derivata dall’enunciazione di irregolarità 
e aberrazioni.  Per contrasto la scuola analogica di Bassora si orientò verso la 
normalizzazione della lingua. 
In retorica e in poetica si assiste ad un influsso ellenistico sempre più 
importante, che coinvolge pensatori fondamentali come Avicenna e Averroè, 
che tentarono di trasporre in esempi letterari arabi la Poetica di Aristotele in un 
contesto sociale privo, per esempio, di messinscene teatrali come quelle tipiche 
della cultura greco-romana. 
In logica e in metafisica, «la lingua araba non poté assimilare le categorie 
tecniche greche mediante la semplice trasposizione delle loro forme verbali; i 
grammatici arabi protestarono contro certe modalità di derivazione dei termini 
astratti;  i progressisti del linguaggio filosofico, da al-Fārābī a Ibn Rushd, 
furono alquanto laboriosi. Lo spirito dell’arabo si contraddistinse per il ricorso 
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 Op. cit., p. 318-319. 
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 Op. cit., p. 319. 
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 Riporto le parole di Massignon per chiarire meglio questo concetto: «Dopo i generi, le 
discipline: in primo luogo: la grammatica. Quella araba è stata fondata a Kūfa (Iraq) da una 
scuola di osservatori empiristi preoccupati soprattutto di enunciare singolarità, anomalie e 
aberrazioni, la cui somma costituisce una concezione atomistica della grammatica stessa; la 
scuola rivale che si costituì in seguito a Bassora (Iraq) reagì orientandosi verso la 
normalizzazione e le analogie […].» Op. cit., p. 320. 
 
71 
 
a proposizioni brevi, apoftegmatiche, e la costruzione di grandi “summe” 
analitiche che riassumevano un tabelle i problemi di discussione.»101 
Massignon prosegue il suo saggio elencando ciò che si esige negli anni ’30 da 
un dizionario arabo al Cairo, città a cui il mondo arabo diviso si rivolge per 
ritrovare un’unità culturale. Da questo dizionario ci si aspettano definizioni 
particolareggiate, un’omologazione di varie teorie grammaticali e una 
selezione di esempi per fissare il buon uso linguistico, che non è stato ancora 
fissato.102 Solo la classe dei redattori di giornali cerca di agire in tal senso 
nonostante le varie iniziative ancora incoerenti e inorganiche.103 Nonostante le 
profonde difficoltà di operare una normalizzazione dell’uso linguistico, 
Massignon si rivela ottimista, in quanto pone fiducia nell’intrinseca capacità 
dell’arabo di trasmettere le discipline scientifiche. Inoltre, grazie a questo e, 
contemporaneamente, alla sua peculiarità di essere la lingua della religione 
islamica, l’arabo ha giocato un ruolo preponderante nello sviluppo della cultura 
in Asia e in Africa:104 
 
Eppure si riuscirà a normalizzare la lingua araba moderna in modo che 
riprenda la propria missione storica, perché la sua vitalità è sorprendente. 
Se gli arabi di razza pura non superano molto i cinquanta milioni, ci sono 
però trecentocinquanta milioni di musulmani che per nove decimi non 
sono arabi ma che, proprio in quanto musulmani, sono interessati alla 
lingua araba: perché è la lingua liturgica dell’Islam e perché, oltre a 
questo, ha storicamente dimostrato eccezionali qualità per la trasmissione 
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 Pare che Massignon credesse che i musulmani fossero regrediti in ambito filosofico e 
scientifico dopo i loro passati successi. Ma egli espresse anche la speranza che un nuovo 
vocabolario arabo potesse pavimentare la strada per rinnovati contributi in questi ambiti. Cfr. 
D. M. Reid, Cairo University and the Making of Modern Egypt, Cambridge University Press, 
Cambridge 1990, p. 58. 
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 Cfr. L. Massignon, Parola data, cit., p. 324. 
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delle lingue scientifiche. In un noto passo, Bīrūnī105, un grande scienziato 
morto nel 440/1048, scrive: «È in lingua araba che , grazie alle traduzioni, 
sono state trasmesse le scienze provenienti da ogni parte del mondo; così 
abbellite, esse si sono insinuate nei nostri cuori, e le bellezze di questa 
lingua hanno circolato insieme ad esse nelle nostre arterie e nelle nostre 
vene.»
106
 
 
La base comune ricercata all’inizio da Massignon, viene individuata da 
quest’ultimo proprio nella facoltà della lingua araba di assimilare le 
impostazioni argomentative greche e la successiva trasposizione in arabo del 
pensiero scientifico e filosofico greco. Ciò mostra che l’arabo si diffuse come 
lingua di cultura anche tra i popoli non arabi convertiti all’Islam prescindendo 
dall’elemento religioso. 
La promozione dello studio testuale della lingua araba in Europa dovrà essere 
quindi basato, secondo Massignon, sulla comparazione dei metodi di pensiero 
applicati in greco e in arabo.107 
Un altro personaggio che all’epoca operava nell’Università del Cairo è Ali 
Mosharrafa, decano della Facoltà di Scienze dal 1936 al 1950. Anch’egli prese 
parte attiva alla questione dello statuto accademico della lingua araba, 
                                                          
105
 Nato nel 973 d.C. in Corasmia, nell’attuale Uzbekistan, nella sua vita si dedicò allo studio di 
varie scienze. Egli è conosciuto soprattutto per un’opera sull’India composta a seguito della 
spedizione di Mahmud di Ghazna in quel paese. Essa rimase fonte di tutto ciò che, in 
quell’epoca, venne successivamente scritto sull’India. Inoltre è nota la sua corrispondenza con 
Avicenna, che attesta il suo profondo interesse per la filosofia naturale. Corbin accenna 
brevemente ad una interessante filosofia della storia di Bīrūnī stante sullo sfondo di molte sue 
opere: «Avendo capito la natura di certi fossili e la natura sedimentaria dei terreni rocciosi che 
aveva osservato, si era convinto del fatto che nelle epoche passate si erano prodotti dei grandi 
cataclismi che avevano lasciato mari e laghi al posto della terraferma. […] Secondo la sua 
convinzione, ogni periodo dell’umanità si lascia trascinare in una corruzione e in un 
materialismo che si aggravano progressivamente, finché non sopravviene una tremenda 
catastrofe che distrugge la civiltà e Dio invia allora un nuovo profeta per inaugurare un nuovo 
periodo della storia. Fra questa concezione e quella professata, nello stesso periodo, dalla gnosi 
ismailita, esiste una evidente relazione che andrebbe approfondita.» Corbin data la morte di 
Bīrūnī nel 1030 d.C. e non 18 anni dopo, come invece fa Massignon. Cit. H. Corbin, Storia 
della filosofia islamica, Adelphi, Milano 1991, p. 157. 
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soprattutto per quanto riguarda la diffusione del sapere scientifico nelle riviste 
specializzate, che, nonostante l’impegno di Mosharrafa, furono destinate ad 
una diffusione molto circoscritta a causa di pubblicazioni irregolari. 
Mosharrafa era consapevole dell’importanza di società scientifiche nazionali e 
di giornali al fine di creare una valida società scientifica, perciò si adoperò in 
loro favore. Egli incentivò il giornale (fondato nel 1934) della sua facoltà, aiutò 
la fondazione della Società Matematica e Fisica dell’Egitto nel 1936 e nel 1944 
sostenne la Egiptian Academy of Sciences.108 
Come Husayn e Massignon, Mosharrafa nei suoi discorsi spesso ricordava che 
l’arabo fu un tempo la lingua internazionale della scienza per il mondo 
islamico e mediterraneo, perciò egli prese seriamente il compito di rivitalizzare 
l’arabo come una moderna lingua scientifica. Insegnò, scrisse testi matematici 
e libri scientifici divulgativi ed incoraggiò i colleghi a tradurre libri di testo 
scientifici in arabo. Nella Facoltà di Scienze, quello di matematica fu il primo 
dipartimento ad essere completamente composto da egiziani, e questo favorì 
naturalmente l’introduzione dell’arabo nelle aule.109 
Nonostante l’impegno concreto di Mosharrafa nel cercare di “arabizzare” la 
scienza, considerazioni pratiche e la resistenza della maggior parte degli 
scienziati rallentarono la diffusione dell’arabo come lingua di istruzione e 
pubblicazione. Ferventi “arabizzatori” (prevalentemente non scienziati) 
sostennero che la scienza non avrebbe mai potuto attecchire in Egitto se fosse 
rimasta confinata nell’inglese, lingua questa che solo alcuni potevano 
padroneggiare. Tentativi di creare un vocabolario scientifico e produrre 
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aggiornati libri di testo in arabo continuarono anche dopo la morte di 
Mosharrafa, e il suo scopo fu parzialmente raggiunto all’interno dei 
dipartimenti scientifici, altri invece non si affrettarono a seguire questa 
tendenza e continuarono a pubblicare in inglese, giustificandosi con il fatto che 
il vocabolario arabo non era ancora sufficientemente sviluppato e aggiornato 
nei loro ambiti.110 
Prescindendo dal loro valore intrinseco, l’arabo e le lingue classiche 
rappresentano anche l’unico accesso ad un particolare periodo della storia 
egiziana: l’Egitto, prima di essere musulmano, fu faraonico, greco e romano 
per secoli, e finché gli egiziani rimarranno estranei al latino e al greco saranno 
costretti a guardare la storia del proprio paese attraverso le interpretazioni date 
dagli stranieri. La conoscenza dei classici non solo è un’implicazione 
necessaria del nazionalismo egiziano, ma essa rappresenta l’evidenza 
dell’appartenenza dell’Egitto alla cultura europea, l’idea che le radici di questo 
paese affondino nella cultura greca.111 
Lo studio delle discipline legate al mondo antico, acquistano un ruolo 
fondamentale in un periodo storico in cui l’Egitto tenta di dotarsi di un’identità 
nazionale. L’oscillazione tra un Egitto islamico, e quindi con basi identitarie 
religiose, e un Egitto invece che emerge tra gli altri paesi musulmani per le sue 
particolari caratteristiche storiche e culturali, è l’ambito di azione di Taha 
Husayn, che desidera un’indipendenza non solo nazionale, ovvero 
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un’autonomia rispetto alle potenze coloniali, ma anche un’indipendenza legata 
all’autonomia di giudizio del singolo individuo, che può fiorire soltanto in un 
paese democratico, dove la libertà di opinione è un diritto effettivo, e quindi 
dove le autorità religiose non possono avere voce in capitolo per ciò che 
concerne l’espressione dell’individuo. 
È all’interno di questo dibattito che si colloca il valore che Huasyn dà alla 
filologia, disciplina, questa, da sempre detenuta nelle mani degli shaikh e degli 
azharisti. Con il suo Fī’š-ši‘r al-ǧāhilī112 (pubblicato al Cairo nel 1926 e subito 
ritirato dalla circolazione), Husayn sottopone opere di letteratura araba 
preislamica all’analisi filologica scientifica, rompendo così con la tradizione, 
che da sempre riconduceva l’esegesi dei testi arabi a canoni religiosi stabiliti. Il 
significato di questa operazione, non è da vedere nei risultati che Husayn 
ottenne, ma nel gesto stesso di rifiutare l’autorità religiosa in materia di 
letteratura e di porre le basi per uno studio filologico scientifico, alla maniera 
occidentale, che potesse divenire la base comune di studio, aperto al confronto 
laico su temi accademici. Solo questa emancipazione avrebbe potuto creare la 
possibilità di un progresso e uno sviluppo delle discipline umanistiche in 
Egitto. Al contrario, lasciare alle autorità religiose il compito di custodi della 
retta interpretazione dei testi avrebbe significato inadeguatezza rispetto agli 
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 «In quest’opera Taha Husayn sosteneva coraggiosamente, scontrandosi con la consolidata 
tradizione araba, che la cosiddetta poesia preislamica non era opera di autori di quel periodo, 
ma piuttosto frutto dell’invntiva di poeti musulmani che l’avevano attribuita agli antichi per 
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della letteratura araba e della storia antica senza i condizionamenti del passato. […] Anche se 
oggi permangono dubbi sulla genuinità di una parte della produzione poetica preislamica, e 
sulla effettiva esistenza o meno di un poeta, nel complesso le tesi sostenute sa Taha Husayn si 
possono considerare superate; per la maggior parte la poesie preislamica viene comunemente 
riconosciuta come autentica espressione della vita culturale degli arabi prima dell’avvento 
dell’Islam nel VII secolo.» Cit. I. Camera D’Afflitto, Letteratura araba contemporanea, cit., 
pp. 163, 164. 
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standard moderni e soprattutto stagnazione intellettuale. Il gesto di Husayn 
rappresentava il punto di partenza per un’affermazione di libertà di espressione 
individuale. Con le sue parole: 
 
Le scienze linguistiche e filologiche potranno esistere, e le arti letterarie 
potranno sorgere, soltanto il giorno in cui la lingua e la letteratura saranno 
liberate dal loro carattere sacro e ci sarà permesso di sottoporle ad esame 
scientifico nello stesso modo in cui la materia è sottoposta agli sperimenti 
degli scienziati. Ma questa libertà che noi chiediamo per la filologia non 
verrà certo concessa soltanto perché noi la desideriamo. Noi possiamo 
desiderarla, ma la sola speranza non è produttiva, poiché non basta che tu 
speri per attuare i tuoi voti. Tale libertà sarà concessa soltanto il giorno in 
cui ce la prenderemo da soli, senza aspettare che ce la conceda una 
qualsiasi autorità. Dio ha voluto che l’Egitto sia un paese che gode della 
libertà sotto l’egida della Costituzione e della legge. Sia allora la nostra 
regola che la filologia non è una scienza subordinata che si studia soltanto 
per comprendere il Corano e il hadith, ma che essa è una scienza che si 
studia per se stessa e attraverso la quale si mira per prima cosa a gustare 
la bellezza in quanto prodotta dal linguaggio.
113
 
 
Taha Husayn è profondamente consapevole dell’importanza di dotare le 
generazioni studentesche di metodi di studio ed analisi di testi che possano 
essere il più possibile scientifici, laici ed indipendenti dall’autorità religiosa. A 
questo proposito, egli scrive una sorta di introduzione alla trattazione della 
poesia araba antica. In questo breve scritto114 Husayn inscena una discussione 
con un amico riguardo al valore della poesia araba antica nell’era moderna, 
mostrando al contempo i problemi educativi connessi proprio a questa 
questione. 
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Lo scritto si apre con un’invettiva dell’amico contro la poesia antica e il suo 
insegnamento. Per questo personaggio tale poesia non è altro che 
un’imposizione dei docenti, che non vogliono rendersi conto della sua inutilità 
e arretratezza rispetto alla poesia moderna e occidentale. 
 
Voi siete insopportabili quando ci imponete la lettura di questa vostra 
poesia antica, e insistete a imporcela […]. Giacché così voi disconoscete e 
abolite il tempo, e credete che noi viviamo oggi nel primo secolo avanti 
dopo l’ègira, e che possiamo agire come agiva la gente di quell’epoca, e 
sentire come essi sentivano, e quindi intendere e gustare i loro versi. 
[…] Voi dunque sapete che la nostra vita è diversa da quella di quella 
gente, che le nostre condizioni sono diverse dalle loro, e che il legame tra 
noi e loro si è pressoché rotto, specie dopo l’inizio dell’età moderna, che 
ci ha portato la civiltà moderna, e i modi di vita e di pensiero che essa 
impone. Essa ci ha quindi allontanato dagli antichi, ha mutato le nostre 
nature, caratteri e gusti, e ha reso i nostri legami con i moderni 
dell’Occidente più vicini di quelli con gli antichi del Neǧd e del Ḥiǧāz. 
Noi, signor mio, impariamo ora l’inglese, il francese e il tedesco, e 
arriviamo talora a conoscerli bene; e ci è dato leggere molto o poco delle 
opere dei poeti inglesi, francesi e tedeschi, e capiamo e gustiamo ciò che 
leggiamo, e vi troviamo diletto e profitto, e alimento alla mente e al 
cuore. E non sentiamo fra noi e quei poeti la distanza e la diversità di 
natura e gusto e temperamento che sentiamo invece tra noi e gli autori di 
questa vostra poesia araba antica […]. Come dunque pretendete da noi 
che troviamo in codesta antica poesia quel piacere e profitto che vi 
cerchiamo e non riusciamo a cavarne?
115
 
  
Il suo interlocutore, che parla in prima persona, descrive ulteriormente il 
risentimento dell’amico verso l’insegnamento della poesia antica e l’odio  
verso quella disciplina. Il narratore inizia dunque a spiegare l’origine di questi 
sentimenti negativi, indicando la loro origine nel fatto che l’amico si era 
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accostato agli scritti degli antichi trovando immediatamente difficoltà di 
comprensione, a causa della presenza di «vocaboli inconditi, ripugnanti 
all’orecchio, e dal senso per  lui oscuro.[…] Si rifugiò quindi negli autori 
europei, e trovò nella loro produzione letteraria e nella relativa propedeutica 
quanto gli piacque, e divenne così spontaneamente odiatore della letteratura 
antica e sommamente appassionato delle letterature straniere.»116 
Il narratore segue poi raccontando con preoccupazione di come, nella sua 
epoca, persone come questo suo amico stiano gradualmente aumentando, 
riflettendo che tale fenomeno è dovuto anche alla facilità con cui essi possono 
accostarsi alla poesia europea moderna. Le persone, in generale, tentano di 
evitare la fatica il più possibile, e la civiltà moderna, dice il narratore, li 
incoraggia in questo: «così trovano nella letteratura straniera moderna quanto li 
soddisfa: se cercano il piacere artistico, lo conseguono, se vogliono lo svago ve 
lo trovano, e se vogliono solo passare il tempo non trovano in ciò né sforzo né 
fatica alcuna».117 La letteratura araba antica rischia così di diventare un genere 
di lusso destinato ai dotti, poiché essa non possiede ciò che invece la civiltà 
moderna ha: l’influenza sulle nostre vite.118 
In questo scritto, che riporterò largamente in seguito, Taha Husayn enuncia a 
chiare lettere il sogno per cui egli si è da sempre battuto: rendere la letteratura 
araba antica non solo una caratteristica identitaria nazionale, ma anche, e 
soprattutto, fondamento della cultura moderna. Ciò implica il passaggio 
fondamentale di cui ho parlato precedentemente: la laicizzazione ed 
emancipazione delle discipline umanistiche dal monopolio religioso. 
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Eppure, nonostante tutto questo, noi vorremmo che la nostra antica 
letteratura diventasse in quest’epoca moderna ciò che essa era prima: una 
necessità della vita intellettuale, un fondamento della cultura, un alimento 
delle menti e dei cuori. 
Noi non vogliamo che l’antica letteratura diventi al giorno d’oggi quale 
era prima perché amiamo l’antico in quanto antico e ad esso tendiamo con 
sentimenti di nostalgico affetto. Non vogliamo che la nostra letteratura 
diventi un fondamento della cultura e un alimento delle menti sol perché 
essa è il fondamento della cultura araba, e quindi un fattore della nostra 
personalità, e un realizzatore della nostra nazionalità che ci protegge dal 
perderci dietro a ciò che è straniero, e ci aiuta a conoscer noi stesi. Tutte 
queste qualità sono indubitabili e indiscutibili; ma con tutto ciò noi 
vogliamo che la nostra antica letteratura diventi un fondamento della 
cultura moderna perché essa è atta ad essere appunto fondamento della 
cultura moderna; e vogliamo che diventi un alimento delle menti della 
gioventù perché in essa vi sono dei preziosi tesori atti ad essere alimento 
delle menti della nostra gioventù. 
119
 
 
Poi prosegue indicando l’errore di fondo che sta alla base dell’accoglienza 
della modernità da parte degli orientali; causa, come vedremo in seguito, della 
mancata realizzazione del “sogno” di Taha Husayn. 
 
Sbagliano coloro che pensano che la civiltà moderna abbia apportato alle 
nostre menti un puro bene; essa ha apportato anche non poco di male, che 
non proviene da essa in quanto tale, ma dal fatto che noi non l’abbiamo 
intesa come si doveva, non ne abbiamo approfondito i più riposti sensi; ne 
abbiamo prese solo le esteriorità, e ci siamo contentati di quanto era facile 
e ovvio, e perciò la civiltà moderna è divenuta fonte di passiva inerzia e 
ignoranza, così come il fanatismo per l’antico è del pari fonte di passiva 
inerzia e ignoranza. Il giovane o l’anziano, che torna dall’Europa dopo 
avervi conseguito i gradi accademici, capace di storpiare barbaramente 
una o più di una lingua straniera, che ti siede accanto gonfio e fiero dei 
suoi gradi accademici […]. Questo giovane e i suoi simili sono delle 
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vittime della civiltà moderna, per non aver compresa questa civiltà nel 
giusto suo verso. Se l’avessero compresa, saprebbero che essa non 
rinnega l’Antico, non ne rifugge né distoglie da esso, ma che anzi lo ama 
e ricerca e ad esso sprona, poiché essa stessa sorge sul suo saldo 
fondamento, e se non ci fosse l’Antico non ci sarebbe il Moderno. C’è 
oggi tra i letterati d’Europa non poca gente che dalle lettere antiche 
conosce più di quanto conoscessero gli Antichi stessi, e studia la 
letteratura antica più di quanto gli Antichi stessi non la studiassero, e 
ritiene che il giorno in cui si interrompesse il vincolo tra la loro letteratura 
moderna e l’antica sarebbe il giorno della morte per la loro stessa vita 
letteraria, e l’arresto di ogni produzione ulteriore. 
[…] Il rinnovamento non consiste nel far morire l’antico, bensì nel farlo 
rivivere e prenderne quanto è atto a sopravvivere, tanto che io quasi 
considererei la propensione a far morire o rivivere l’antico in letteratura 
come criterio di paragone per coloro che hanno tratto o no giovamento 
della civiltà moderna. […] Coloro che essa rivolge verso se stessi, e li 
spinge e far rivivere il loro antico passato, e riempie l’animo loro di fede 
che l’Egitto non possa aver vita se non interessandosi della sua storia 
antica e islamica, e della letteratura araba antica e moderna, così come si 
interessa di quegli aspetti della civiltà moderna che toccano la sua vita 
quotidiana – questi dico sono coloro che han tratto giovamento dalla 
modernità, che l’hanno capita e gustata, e sono i veramente capaci di 
rendersi utili a stabilire su una solida base la nuova vita letteraria.
120
 
 
Come è evidente, il tema dell’importanza delle discipline umanistiche 
attraversa tutto il pensiero di Taha Husayn. Questo diverrà ancor più chiaro alla 
fine del Capitolo III, dove tratterò della reale sconfitta dell’ideale di Husayn, di 
impiantare nel mondo accademico egiziano una solida base umanistica, che 
potesse divenire possibile ambito di congiungimento delle plurime identità 
egiziane, in vista della costruzione di un paese moderno, laico e democratico. 
Appare dunque rilevante la tendenza generale verso un cambiamento delle 
istituzioni educative in due sensi: in primo luogo verso una più vasta diffusione 
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delle conoscenze grazie all’impiego della lingua araba come lingua di 
trasmissione scientifica; in secondo luogo si nota una generale volontà di 
valorizzare la lingua e la letteratura araba in sé, come patrimonio comune e 
come base per costruire un’identità nazionale, emancipata dal suo carattere 
sacro. 
Queste due tendenze sono presenti negli scritti di Husayn dedicati 
all’istruzione, infatti gran parte di The future of culture in Egypt è una critica 
all’educazione egiziana e un programma di riforma. Il primo progetto 
dell’educazione deve essere la diffusione della cultura e della scienza, 
accompagnata dall’insegnamento delle virtù civili e dalla creazione delle 
condizioni per cui un governo democratico possa esistere. La libertà di 
pensiero, sottolinea Minganti121, è infatti è ciò per cui Taha Husayn si è spesso 
trovato a combattere; poiché essa, come già accennato precedentemente, è la 
base del progresso della società:  
 
Quindi, se l’Egitto vuole essere uno stato moderno  progredito, deve 
innanzitutto affermare e proteggere tale libertà. Fondandosi su questa 
convinzione, egli [Taha Husayn] ha levato con costanza la sua voce ogni 
volta che le circostanze lo hanno richiesto. Il momento per la 
affermazione del principio che gli sta tanto a cuore sembrò a Taha 
Husayn e a molti Egiziani giunto nel 1923, con la promulgazione della 
Costituzione che faceva dell’Egitto un moderno stato laico. Allora molte 
voci si levarono a chiedere riforme miranti a eliminare strutture e 
ordinamenti non coerenti con la forma di stato che l’Egitto si era data, e la 
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cui anacronistica sopravvivenza era dovuta soltanto a un malinteso 
omaggio verso aspetti superati della tradizione.
122
 
 
Con la riforma delle strutture e degli organismi tradizionali si intendeva non 
solo una modernizzazione dell’apparato statale, ma anche del sistema 
dell’educazione. Per Taha Husayn l’istruzione primaria, la base della vita 
democratica, dovrebbe essere universale e obbligatoria. L’istruzione secondaria 
pone invece maggiori problemi. Al tempo di Husayn, a suo avviso, c’erano 
troppi tipi diversi di scuole: religiose, straniere e statali. Questo era causa di 
contrasto culturale e disomogeneità sociale, e nonostante egli pensasse che la 
varietà non fosse nociva in se stessa, era comunque necessario un minimo di 
armonia, che poteva essere raggiunto solo con un controllo diretto da parte del 
governo. 
Le scuole straniere erano le migliori del paese e quindi non avrebbero dovuto 
chiudere, ma  essere controllate soprattutto per quanto riguarda l’insegnamento 
della lingua, geografia e storia nazionali, e lo stesso per quanto riguarda 
l’insegnamento della religione: ai bambini musulmani dovrebbe essere 
insegnata la loro religione anche all’interno delle scuole cattoliche missionarie. 
Ciononostante le scuole straniere non saranno mai in grado di trasmettere agli 
studenti il sentimento di dedizione alla patria o di protezione della democrazia 
egiziana. 
Le scuole religiose egiziane (quelle legate ad al-Azhar) dovrebbero anch’esse 
essere poste sotto il controllo dello stato, poiché necessitano di profonde 
riforme. Husayn è consapevole delle eventuali obiezioni e questa sua 
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posizione: la diffusione delle scuole avrebbe creato una classe istruita troppo 
numerosa per poter far fronte alle richieste di impiego della società. Husayn 
sottolinea che questa obiezione poteva essere stata esposta solo da un governo 
straniero ansioso di evitare problemi politici, e che per un governo nazionale 
questa è una critica ignobile, poiché esso stesso dovrebbe farsi promotore della 
creazione di una vera democrazia: restringere l’istruzione significa porre 
l’ignoranza alla base della vita nazionale.123 
Per quanto riguarda l’istruzione secondaria, è necessario, anche in questo caso, 
un cambiamento atto renderla accessibile a tutti coloro che sono disposti a 
pagare per essa e a concederne la gratuità per gli studenti meno abbienti e 
meritevoli. Inoltre è urgente un cambiamento dei contenuti dell’istruzione: 
soprattutto Husayn intende l’inserimento dell’insegnamento delle lingue. 
Questo è, secondo lui, il problema delle scuole arabe della sua epoca: come 
insegnare l’arabo (una lingua difficile e con metodi di apprendimento fissati 
dalla tradizione), inoltre quali lingue straniere insegnare, poiché esse sono non 
solo la chiave per un’istruzione superiore, ma anche per una conoscenza del 
mondo moderno. 
Al-Azhar ha anch’essa un ruolo importante all’interno della formazione della 
cultura nazionale in Egitto, questo perché gode della frequenza di un gran 
numero di studenti, per la sua stretta connessione con tutte le classi sociali del 
paese e per la sua profonda tradizione. Ma questa funzione di centro degli studi 
religiosi e dunque anche una fonte di vita spirituale per la nazione è piuttosto 
ristretta e specifica. 
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Al-Azhar dovrebbe porre fine al suo monopolio nella formazione degli 
insegnanti di arabo, poiché questo non viene insegnato propriamente già al suo 
stesso interno. Inoltre, al-Azhar deve rinunciare anche al ruolo di custode della 
vita spirituale e dedicarsi all’insegnamento del vero Islam, che è la religione 
della libertà, della scienza e della conoscenza, e alla diffusione di un 
sentimento nazionale ispirato al patriottismo territoriale e non alla vecchia idea 
di un nazionalismo religioso. Queste sono le sue parole: 
 
Per lunghi secoli la storia di el-Azhar aveva coinciso con la vita 
dell’arabismo e dell’Islam, dei quali era stata scudo e cittadella; poi, al 
principio di questo secolo, essa aveva preso a estraniarsi dalla società, 
rifiutando di adeguarsi a idee e atteggiamenti che si infiltravano 
dall’esterno e urtavano con il particolare carattere che essa era venuta 
assumendo nel corso della sua lunga vita. Si creò pertanto fra el-Azhar e 
il mondo circostante una frattura sempre più grave, della quale soffrirono 
in particolare modo la lingua araba e la religione, nelle quali non si attuò 
quel che ogni musulmano sperava. In conseguenza venne il momento in 
cui il diplomato di el-Azhar si convinse che l’avvenire del dotto in 
questioni religiose fosse la disoccupazione. Lo stato non lo riconosceva, 
la società lo respingeva e non gli faceva posto. Il diplomato si estraniava 
dallo stato e dalla società e, essendo per lui difficile le vita, ne diveniva 
nemico.
124
 
 
Al-Azhar venne fondata nel X secolo dagli sciiti fatimidi125 e fu convertita al 
sunnismo sotto gli Ayyubidi126, formando studenti provenienti da tutto il 
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 Cit. Paolo Minganti, Taha Husein e l’insegnamento in el-Azhar, in Taha Husein, cit.. pp. 
89-90. 
125
 I fatimidi sono una dinastia che regnò nell’Africa del Nord e in Egitto dal 909 al 1171. Essa 
trae il suo nome da Fāṭima, poiché i califfi fatimidi  riconducono la loro origine ad Ali e 
Fāṭima. È una dinastia ismailita il cui primo califfo fu ‘Ubayd Allāh al-Mahdi. Vedi H. A. R. 
Gibbs, L’Encyclopédie de l’Islam, cit., vol. II, pp. 870-885. 
126
 Gli Ayyubidi sono una dinastia fondata da Ṣalāḥ al-dīn ibn Ayyūb, che alla fine del XII 
secolo e all’inizio del XIII secolo governò l’Egitto, la Siria-Palestina musulmana, una grande 
 
85 
 
mondo musulmano. L’arabo era la lingua ufficiale dell’apprendimento e dello 
studio, così come lo era il latino nell’Occidente cristiano. Al-Azhar non 
operava nessuna essenziale differenza tra la sua funzione di moschea e quella 
di scuola. Gli studenti erano liberi di scegliersi i loro shaykh127 e i loro corsi, e 
di procedere con l’approfondimento della loro istruzione senza esami formali. 
Gli shaykh usavano il metodo scolastico basato sulla logica aristotelica 
esponendo testi sollevando obiezioni e rispondendo con argomentazioni 
contrarie.128 Inoltre gli azharisti nutrivano un generale disprezzo nei confronti 
di qualsiasi tipo di riforma, atteggiamento, questo, che può solo avere 
conseguenze disastrose. Queste sono le parole di Taha Husayn, che riassumono 
ciò che è stato detto fin ora sul rapporto tra scissione educativa e libertà di 
pensiero: 
 
Gli azharisti si preoccuperanno pertanto dei rigori degli uomini prima che 
di quelli di Dio, delle punizioni e delle ricompense degli uomini prima 
che di quelle di Dio, e sceglieranno di soddisfare gli sheikh di el-Azhar 
piuttosto che di soddisfare se stessi, le proprie coscienze e i propri 
intelletti […]. Un cattivo esempio che avremmo desiderato che el-Azhar 
fosse l’ultima a dare alla gente: avremmo desiderato che a el-Azhar 
avesse ripugnato, per se stessa e per i suoi, di sopportare il fardello e la 
responsabilità delle conseguenze che esso avrà per i non azharisti. Ciò 
malgrado, è avvenuto quel che el-Azhar ha voluto che avvenisse: un 
professore di el-Azhar è stato giudicato e punito non per avere 
contravvenuto a una delle leggi di el-Azhar, non per avere violato una 
delle disposizioni del Corano, ma per avere cercato di mostrarsi buon 
amico dell’Islam e dei Musulmani smarrendo, secondo gli sheikh di el-
Azhar, la retta via. E tutto ciò è avvenuto nel secolo ventesimo, in un era 
in cui gli Egiziani pensano di essersi alleggeriti dei pesi dei fardelli del 
                                                                                                                                                         
parte dell’alta Mesopotamia e lo Yemen. Vedi H. A. R. Gibbs, L’Encyclopédie de l’Islam, cit., 
vol. I, pp. 820-830. 
127
 Shaykh significa erudito, sapiente. 
128
 Cfr. D. M. Reid, Cairo University and the Making of Modern Egypt, cit., p. 12. 
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passato, di essersi liberati dei vincoli e delle catene del passato e si 
apprestano ad accogliere una nuova vita nella quale porremo in valore alla 
dignità dell’uomo come singolo e come società e il diritto delle persone di 
sopportarne le fatiche in libertà e dignità, senza essere assalite e riprese 
per ciò che non vogliono, senza che vengano loro imposte delle opinioni, 
senza che vengano punite per errori che Dio non punisce. Oltre a tutto ciò, 
il male peggiore è che el-Azhar accoglie numerose migliaia di studenti 
che vi entrano alla fine della fanciullezza e al principio dell’adolescenza, 
vi spendono la migliore parte della loro esistenza e vi sono influenzati da 
queste tradizioni che non si accordano con il tempo nel quale vivono e 
con l’ambiente nel quale vivono, che non trovano aperta e reale 
corrispondenza che la religione di Dio quale Egli l’ha rivelata nel suo 
prezioso Libro e quale Egli l’ha spiegata attraverso la lingua e la vita del 
Suo nobile Profeta. In tal modo la gioventù egiziana è divisa in due 
sezioni: una per la quale la tradizione ha forza di legge, e viene giudicata 
e punita se contravviene ad essa, e l’altra la cui istruzione è esente da ogni 
tradizionalismo in fatto di opinione, alla quale viene fatta conoscere la 
propria dignità, di sopportare per essa le avversità; la nazione è quindi 
divisa in due parti: i conservatori per i quali non è lecito il compiere 
sforzo di interpretazione e l’errare, i liberi per i quali è non solo lecito ma 
doveroso il compiere sforzo di interpretazione, ed è permesso sia l’errare 
che l’essere nel giusto. Per l’Egitto non vi è alternativa: esso deve riunire 
i suoi figli, nella vita intellettuale, su di un’unica posizione: o la fertile e 
nobile libertà, o lo sterile e vile conservatorismo. Delle due l’una: o le 
università e gli istituti di istruzione si pongono sulla stessa via di el-Azhar 
nel punire gli errori e nel tenersi fermi alla tradizione, o el-Azhar si pone 
sulla stessa via delle università e dei primi musulmani in quali attuarono 
ciò per cui avevano contratto impegno verso Dio, e consente ai suoi 
uomini e ai suoi pupilli di essere onorati e liberi, sottoponendoli a 
giudizio soltanto se recano offesa ai diritti degli altri e oltrepassano quei 
limiti per i quali Dio ha ordinato pene a carico di chi li oltrepassi. Che gli 
Egiziani siano divisi in questo modo in attaccati al conservatorismo nella 
forma più odiosa a Dio e agli uomini e in attaccati alla libertà, libertà che 
conviene alla dignità umana e che lo stato ha il dovere di assicurare, 
salvaguardare e proteggere da ogni offesa, è cosa assolutamente 
riprovevole e un male che lo stato deve allontanare e dalle cui 
conseguenze deve proteggere il popolo.
129
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 Cit. P. Minganti, Taha Husein e l’insegnamento in el-Azhar, cit., pp. 85-87. 
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In tempi moderni, in Francia, la Rivoluzione e la sua ideologia emarginarono le 
università influenzate dalla Chiesa e furono create nuove scuole di alti studi da 
essa indipendenti. Una cosa simile accadde in Gran Bretagna nel XIX secolo: 
le università dovettero adeguarsi alle esigenze del mondo moderno tendendo 
progressivamente alla secolarizzazione. L’Egitto percorse una terza via, 
mantenendo la scuole religiose ma costruendo nel frattempo un sistema statale 
moderno.130 
Furono i discepoli di Muhammad ‘Abduh che portarono avanti l’idea di 
quest’ultimo, secondo la quale sarebbe stato molto più semplice fondare una 
nuova istituzione che cercare di riformare e trasformare al-Azhar. Nel 1908, tre 
anni dopo la morte di ‘Abduh, l’Università del Cairo aprì il 21 dicembre, 
situata nel nuovo Cairo fatto costruire da Ismail, a differenza di al-Azhar che si 
trovava nella città medievale. Saad Zaghlul, Qasim Amin e i facoltosi 
aristocratici che permisero l’apertura dell’Università Egiziana avevano infatti 
pensato questa istituzione come secolare e privata. Inoltre essa sarebbe dovuta 
rimanere al di fuori della politica e divenire il luogo dove veniva perseguito 
l’ideale della “conoscenza per se stessa”. L’iniziale preferenza per corsi 
dedicati alle discipline teoriche e umanistiche era influenzata dall’opposizione 
al professionalismo, caratteristico delle scuole superiori britanniche. Così la 
“conoscenza per se stessa” fu abbracciata sia da Lutfi al-Sayyid, che da Taha 
Husayn, testimoni di ciò che accadeva nel sistema educativo europeo, in cui le 
discipline umanistiche e teoriche venivano proposte ad una classe media 
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 Cfr. D. M. Reid, Cairo University and the Making of Modern Egypt, cit., p. 12. 
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bisognosa di elementi e concetti adeguati a muoversi nell’epoca del 
liberalismo, della scienza e della democrazia.131 
Ciò che persone come Taha Husayn pretendevano era un mondo che 
richiedesse intelligenza, lavoro e perseveranza. In Europa, la diffusione 
dell’istruzione coincise con una sempre più pressante richiesta di apertura delle 
carriere ai talenti, e non ai privilegi ereditati dalla nascita. Era questo il 
percorso che Husayn aveva intrapreso nella propria vita: senza indugi egli 
passò gli esami, vinse una borsa di studio in Francia, ottenne il suo dottorato ed 
iniziò così a lavorare, scrivendo ed insegnando.132 
Nonostante l’Università del Cairo fosse sorretta da questi ideali, essa, fino al 
1925, attraversò un lungo periodo in cui l’organizzazione dei corsi e delle 
facoltà era piuttosto carente. Inoltre, quando l’università aprì nessun egiziano 
poteva essere considerato adeguato alla figura di professore che era richiesta, 
ovvero un titolo di dottorato, una solida conoscenza dei progressi che 
l’Occidente aveva raggiunto nei vari campi della conoscenza e la capacità di 
insegnare in arabo. Dunque, per risolvere questo problema, furono inviati 
studenti egiziani a studiare in Europa, continuando il percorso che Muhammad 
‘Ali aveva iniziato anni addietro. In attesa del ritorno di queste missioni 
studentesche, l’università dovette reclutare docenti attingendo dalle istituzioni 
disponibili in Egitto. I docenti di al-Azhar furono evitati e pure verso le scuole 
superiori professionali l’atteggiamento fu simile: gli stranieri monopolizzavano 
la maggior parte delle cattedre, inoltre docenti in discipline tecniche non 
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 Cfr. Op. cit., pp. 31-33. 
132
 Cfr. Op cit., p. 84. 
 
89 
 
potevano essere di grande sostegno per un’università che muoveva i suoi primi 
passi, proponendo studi umanistici.133 
Dar al-‘ulūm134 e la Scuola per Qadi135 furono le istituzioni che seppero offrire 
ciò che al-Azhar e le scuole professionali non possedevano: persone che 
potessero insegnare discipline umanistiche in arabo, accompagnati da una 
formazione scientifica di stile occidentale. Il risultato fu che, tra il 1908 e il 
1925, almeno nove docenti dell’università erano stati precedentemente studenti 
alla Dar al-‘ulūm. 
In quel periodo, un’altra fonte di docenti fu l’Europa: Francia, Gran Bretagna, 
Italia e, in minor parte, Germania tentarono di ottenere una certa influenza 
all’interno dell’Università del Cairo. L’imperialismo occidentale stava 
raggiungendo il suo apice proprio negli anni in cui l’università stava reclutando 
docenti, e l’influenza culturale faceva parte del progetto coloniale. Benché la 
Gran Bretagna già governasse l’Egitto, il suo dominio non penetrò 
automaticamente nella cultura a causa di una certa ostilità da parte degli 
egiziani nei suoi confronti. 
Le due principali contendenti all’interno dell’Università del Cairo furono 
l’Italia e la Francia. La prima supportò sin da subito la nuova università, grazie 
al re Fuad, cresciuto in Italia e amico di Vittorio Emanuele III. Non vennero 
attivati corsi di italiano, ma l’Italia procurò validi orientalisti: Ignazio Guidi, 
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 Cfr. Op. cit., pp. 33-34. 
134
 Dar al-Ulum è un istituto egiziano, fondato nel 1871, che propone una formazione sia 
religiosa che secolare. Questo carattere ibrido derivava dal fatto che Dar al-Ulum veniva 
sovvenzionata sia dallo stato che da al-Azhar. Con la fondazione dell’Università del Cairo 
emersero i suoi metodi obsoleti e la sua struttura ancora profondamente influenzata dalla 
tradizione. 
135
 Madrasat al-Qada’ al-Shari’, la Scuola per Qadi, fu fondata nel 1907 per permettere agli 
studenti di al-Azhar di intraprendere una carriera giuridica. Il qadi nel mondo musulmano è 
pressappoco l’equivalente di un magistrato. 
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Carlo Alfonso Nallino e David Santillana insegnarono arabo e materie 
islamiche in lingua araba, mentre Gerardo Meloni insegnò sul Medio Oriente 
antico. Ma l’invasione italiana della Libia nel 1911 danneggiò la positiva 
relazione tra l’università e i docenti italiani, alcuni dei quali, tra cui Nallino, 
videro boicottate le loro lezioni da parte degli studenti egiziani.136 
Oltre al contributo italiano, molti francesi occuparono svariate cattedre 
dell’Università del Cairo: essi insegnarono letteratura ed economia politica per 
diversi anni. La rappresentanza francese si distinse tra le altre negli anni 1912-
1913 quando giovani orientalisti come Louis Massignon e Gaston Wiet 
arrivarono per sostituire gli italiani. Nonostante che i due siano rimasti solo un 
anno all’università, questo breve periodo fu sufficiente perché si instaurasse un 
solido e duraturo legame tra loro e l’Egitto.137 
L’11 marzo 1925 re Fuad rifondò l’Università del Cairo come istituzione 
statale e nell’autunno dello stesso anno iniziarono i corsi. Come la precedente 
università privata, l’Università del Cairo definì la sua missione anche in 
relazione alla sua rivale al-Azhar. La prima doveva essere moderna, secolare e 
occidentale, mentre la seconda rappresentava la tradizione e la religione.  
                                                          
136
 Cfr. Op. cit., pp. 38-39. Secondo Reid, durante la Prima Guerra Mondiale il legame tra 
imperialismo e orientalismo si fece più chiaro: la maggioranza degli orientalisti europei 
all’interno dell’Università Egiziana portavano patriotticamente avanti gli interessi dei loro 
rispettivi paesi, che combattevano contro i musulmani. Ciononostante Reid aggiunge che gli 
orientalisti dell’università erano patriottici in un periodo in cui il patriottismo europeo ed 
egiziano procedevano paralleli. Dunque, sostiene sempre Reid, non ci sarebbe stata un effettivo 
scontro, in quanto la parte musulmana comprendeva l’atteggiamento degli europei. Cfr. Op. 
cit., pp. 41-42. 
137
 Cfr. Op. cit., p. 40. Wiet tornò per soddisfare il forte desiderio di Fu‘ad di dirigere il Museo 
di Arte Araba dal 1926 al 1951, mentre Massignon divenne un membro dell’Accademia della 
Lingua Araba dell’Egitto. 
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Benché quest’università sarebbe dovuta rimanere al di fuori dalle vicissitudini 
politiche, essa, al contrario, vi si trovò molto spesso al centro e fu addirittura 
luogo di aspri conflitti nel ventennio compreso tra gli anni ’30 e gli anni ’50.138 
Attriti di carattere politico tra Egitto e Gran Bretagna alimentarono rivolte 
studentesche paragonabili alle sommosse del 1919. In aggiunta, il grave 
problema della disoccupazione tra diplomati rese il clima universitario sempre 
più teso. Le proteste per l’indipendenza si mescolarono alla richiesta di un 
aggiornamento e rinnovamento dei vari percorsi di studio, in vista di un 
miglioramento delle figure professionali. Inoltre si avanzava la pretesa di 
un’effettiva sostituzione di lavoratori e docenti stranieri con egiziani: 
l’occupazione di posti di lavoro da parte di stranieri era considerata una delle 
principali cause di disoccupazione tra diplomati.139 
Il diffondersi di questo clima tumultuoso è riconducibile al passaggio 
dell’Università del Cairo da istituzione privata e marginale, a istituzione 
statale, attraversata da un inarrestabile processo di politicizzazione che né 
Husayn, né al-Sayyid furono in grado di arginare. Per comprendere alcune 
cause di questa instabilità è utile ricordare il ruolo giocato dalle nuove 
associazioni giovanili ispirate al nazionalismo europeo, come il Giovane 
Egitto, e a movimenti islamisti e antisecolaristi come la Youg Man Muslim 
Association (fondata nel 1927, richiamava la sua analoga associazione cristiana 
offrendo attività sportive e sociali in un’atmosfera religiosa) e, più influente, la 
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 Reid dedica un intero capitolo all’analisi di tale argomento in Op, cit., pp. 120-138. 
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 Cfr. Op. cit., p.126. 
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Fratellanza Musulmana, i cui membri sfidavano i capi secolaristi 
dell’università e della nazione.140 
Infatti, nonostante l’immagine dell’Università del Cairo come moderna e 
secolare, contrapposta alla tradizionale ed islamica al-Azhar, la religione non 
fu mai assente dalla prima e la seconda non rimase completamente 
impermeabile ad influenze occidentali. La linea guida dell’Università del Cairo 
corrispondente alla separazione tra conoscenza e religione (con primato della 
prima sulla seconda) era un chiaro segno distintivo e una provocazione nei 
confronti dell’impostazione educativa azhariana, per cui la conoscenza, la 
società e la vita stessa erano parte integrante ed essenziale dell’Islam. Tutto ciò 
si rifletteva in un metodo di apprendimento basato sulla conoscenza 
mnemonica, sulla recitazione e sul principio di autorità intercorrente tra allievo 
e maestro. Al contrario l’Università del Cairo separò la conoscenza da qualsiasi 
matrice religiosa e divise le varie scienze in dipartimenti, importando inoltre 
docenti stranieri “infedeli”, inserendo esami all’interno dei vari curricula ed 
incoraggiando la ricerca e la specializzazione.141 
Ad un livello più pratico, tra le due istituzioni c’era una concorrenza per fondi, 
studenti e lavoro: il governo era infatti diventato l’ente finanziatore sia di al-
Azhar, che dell’Università del Cairo, e dato che i fondi provenivano da 
differenti ministeri, inevitabilmente c’era una competizione per le risorse 
finanziarie. 
Ciò che portò al-Azhar a rinnovare parzialmente il suo sistema educativo fu la 
disoccupazione a cui andavano incontro i suoi studenti alla fine del loro 
                                                          
140
 Cfr. Op. cit., p. 128-129. 
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 Cfr. Op. cit., Reid, p. 139. 
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percorso. Così, lentamente, al-Azhar copiò le configurazioni delle scuole statali 
e dell’università: si procurò una gerarchia amministrativa, facoltà, esami scritti, 
una differenziazione tra l’età e il grado di istruzione degli studenti, cattedre, 
corsi regolari, una più vasta gamma di discipline e specializzazioni. Nel 1930 
al-Azhar divenne un’università a tutti gli effetti, pur non abbandonando la sua 
funzione di moschea.142 
Per quanto riguarda invece le infiltrazioni del’ideologia islamista 
nell’Università del Cairo, è da dire che attraverso il processo di 
egizianizzazione una forte ostilità nei confronti degli orientalisti europei fece 
ingresso nell’università all’inizio degli anni ’30. A questo punto associazioni 
studentesche radicali come quelle sopracitate iniziarono a far vacillare 
l’impostazione secolare dell’università, rendendola un luogo non più 
desiderabile per i docenti occidentali, e verso il 1940 la presenza di questi 
ultimi stava inesorabilmente e rapidamente diminuendo. In questo periodo 
l’entusiasmo per l’ideale della “conoscenza senza confini” era già terminato, 
lasciando il posto ad ideologie che rivendicavano, al contrario una preminenza 
della religione in diversi ambiti della vita pubblica. Questione, questa, che è già 
stata generalmente illustrata nel precedente capitolo, riportando la chiara 
analisi di Lewis al riguardo. 
Vedremo più in dettaglio nel prossimo capitolo le dinamiche legate alla 
presenza di Paul Kraus al Cairo, che più esplicitamente mostrano un deciso 
affievolirsi della vivacità culturale che aveva caratterizzato la prima università 
secolare del mondo arabo fino agli anni ’40. 
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 Cfr. Op. cit., pp.140-141. 
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Capitolo III 
 
 
III.I 
Paul Kraus e la sua opera su Jābir ibn Ḥayyān 
 
Le scienze linguistiche e filologiche potranno 
esistere, e le arti letterarie potranno sorgere, soltanto 
il giorno in cui la lingua e la letteratura saranno 
liberate dal loro carattere sacro e ci sarà permesso di 
sottoporle ad esame scientifico nello stesso modo in 
cui la materia è sottoposta agli sperimenti degli 
scienziati.
143
 
 
 
«Im III. Jahresbericht des Forschungs-Instituts für Geschichte der 
Naturwissenschaften in Berlin habe ich den vorläufigen Nachweis zu führen 
versucht, dass die Schriften des JĀBIR IBN ḤAYYĀN, die der Ueberlieferung 
nach dem 8. Jahrhundert unserer Zeitrechnung als die ersten Werke islamischer 
Naturwissenschaft entstanden sein sollen, in Wirklichkeit dem beginnenden 10. 
Jahrhundert angehören».144 
Con queste parole Paul Kraus introduce i suoi Studien zu Jābir ibn Ḥayyān, 
evidenziando immediatamente il fulcro della sua tesi, secondo cui, attraverso 
l’analisi di alcuni elementi e caratteristiche del corpus geberiano, è necessario 
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 Cit. T. Husayn, Fī’l-adab al-ǧāhilī, IV rist. Cairo [1947], p. 66. 
144
 Cit. P. Kraus, Alchemie, Ketzerei, Apokryphen im frühen Islam. Gesammelte Aufsätze, 
Georg Olms Verlag AG, Hildeshiem 1994, p. 47. 
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collocare la redazione quest’ultimo all’inizio del X secolo, invece che alla fine 
del VIII secolo.145 
Nel giugno del 1930 Paul Kraus si reca a Vienna per partecipare al Deutsche 
Orientalistentag contribuendo all’evento con una conferenza che avrebbe, da 
quel momento in poi, riaperto il dibattito sullo statuto storico dell’alchimista 
medievale Ǧābir ibn-Ḥayyan146, e di nuovo attirato l’attenzione degli studiosi 
sulla storia della scienza nell’Islam. L’intervento di Kraus ebbe un significato 
essenziale per gli studi orientalistici, in quanto la sua risposta alla questione 
della storicità di Ǧābir non si esaurisce solo all’interno della storia 
dell’alchimia, ma implica conseguenze determinanti all’interno della storia 
spirituale, intellettuale e scientifica dell’Islam. 
Di fronte allo statuto degli scritti geberiani due posizioni si contrappongono: 
quella di E. J. Holmyard e quella di J. Ruska. Il primo sostiene che Ǧābir sia 
stato allievo dell’imam Ǧa‘far147, tesi a sostegno della quale, a parere di Kraus, 
                                                          
145 «Ich fasse das Ergebnis kurz zusammen: Sind die Schriften Dschābirs echt, so müssen wir 
viele Momente der Islamgeschichte mit anderen Augen betrachten. Dschābir ist dann der 
eigentliche Vermittler griechischer Wissenschaft an die Araber gewesen. Er steht am Anfang 
der islamische Geistesgeschichte als eine Persönlichkeit von gröβter Originalität und 
Selbstständigkeit, con umfassender Kenntins der griechischen Literatur. Er ist es, der lange von 
den groβen Übersetzern des 9. Jahrhunderts die wissenschaftliche Sprache der Araber 
geschaffen hat. Er stellt einen islamischen Gelehrtentypus dar, wie er für eine so frühe  Zeit 
bisher noch nicht bezeugt ist. Er behandelt nicht nur einzelne naturwissenschaftliche Fragen, 
wie man es für das 8. Jahrhundert vielleicht erwarten könnte, sondern stellt sein Wissen von 
der Natur in ein völlig ausgelichtenes und innerlich gefestiges Gebäude von philosophischen 
Lehren. Und auf dem Gebiet der islamischen Theologie – um ganz von der schīʿitischen Site 
seiner Lehre zu schweigen – setzt er die muʿtazilitischen Lehren zu einer Zeit als 
selbstverständlich und allgemein bekannt voraus, wo sie nach bisheriger Anschauung noch 
kaum ausgebildet waren. In diesen und vielen anderen Punkten hätten wir also umzulernen, 
wenn die Dschābirs Schriften echt sind,  d. h. der zweiten Hälfte des 8. Jahrhunderts 
angehören. Aber es läβt sich erweisen, daβ das ganze Corpus aus viel späterer Zeit stammt.» 
Cit. Kraus, Alchemie, Ketzerei, Apokryphen im frühen Islam, cit., p. 31. 
146
 Uno dei principali rappresentanti dell’alchimia dei primordi. La più antica biografia di 
Ǧābir è contenuta nel Fihrist di ibn al-Nadīm, essa rivela molte incertezze sui fatti della sua 
vita e si avvale anche di elementi leggendari. Egli sarebbe stato un allievo del settimo imam 
Ǧa‘far, e i suoi scritti influenzarono fortemente lo sviluppo posteriore dell’alchimia. Vedi H. 
A. R. Gibbs, L’Encyclopedie de l’Islam, cit., vol.II, pp. 367-369. 
147
 Ǧa‘far al-Sādiq è il sesto imam per gli sciiti duodecimani e ismailiti. Cfr. nota 146. 
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mancano prove concrete. Per il secondo, invece, la relazione tra Ǧābir e Ǧa‘far 
sarebbe una leggenda tramandata all’interno della cerchia ismailita148 
dell’ottavo e nono secolo. Ǧābir rappresenterebbe inoltre il fondatore 
dell’alchimia araba, uno scienziato che tenta di combinare la scienza greca ed il 
sapere religioso. 
Per quanto riguarda le caratteristiche dei testi di Ǧābir, Kraus sottolinea 
elementi che vanno a sostegno della tesi di Ruska. 
I testi compongono un’unità chiusa. Questo significa che essi sono stati redatti 
dalla stessa persona o da un’unica scuola e in un lasso di tempo relativamente 
breve. Inoltre, essi sono caratterizzati da uno stile e da caratteristiche 
linguistiche comuni, e infine al loro interno si trovano riferimenti che 
                                                          
148
 L’Ismailismo è una fazione maggiore dello sciismo, esso fa passare l’imamato al figlio 
dell’imam Ǧa‘far al-Ṣādiq, Ismail, dal quale ha preso il nome: dopo la morte di Ǧa‘far, nel 
765, un gruppo di suoi discepoli rimase fermamente attaccato all’imamato di suo figlio Ismail, 
che aveva designato come suo successore, ma che era morto prima di lui. Mentre altri 
riconobbero come imam Muhammad, il figlio di Ismail, gli ismailiti ritennero che in realtà 
Ismail fosse l’imam occulto, che sarebbe riapparso alla fine dei tempi come Mahdi. Vedi H. A. 
R. Gibbs, L’Encycolpédie de l’Islam, cit., vol. IV, pp.206-215.  L’imamato è quindi un potere 
che trasmigra e che si stacca dall’individuo sensibile e può posarsi su qualunque individuo. Per 
gli ismailiti, Allah è il ghayab, “lo sconosciuto”; è privo di attributi, inaccessibile, in rapporto 
con l’universo tramite sette successive emanazioni, e cioè: l’intelletto universale, l’anima 
universale, le anime delle quattro sfere celesti e l’intelletto agente, il cui ruolo consiste nel 
riprodurre le forme dei corpi secondo i rispettivi prototipi. Il prototipo dell’umanità è 
Muhammad, il Profeta, l’individuo perfetto. L’anima umana, la forma dell’essere umano, 
appartiene al mondo superiore e, per ritornarvi, deve acquistare la saggezza trasmessa 
dall’imam e seguirne le direttive. Chiunque muore senza conoscere l’imam, muore come 
infedele. L’ismailismo è lo gnosticismo dell’Islam, e ha come suo fondamentale concetto l’idea 
di una trasmigrazione dell’anima. Lo gnosticismo islamico è sapere iniziatico e rivelazione di 
questo sapere, di contenuto millenaristico ed escatologico, a pochi: l’anima deve essere salvata 
dalla gnosi. Si nota quindi una propensione per le scienze occulte, sapere iniziatico. 
Caratteristica delle epistole degli Ikhwan as-safa e del corpus geberiano. All’interno 
dell’ismailismo è presente la pratica della dissimulazione (taqiyya): far finta di essere sunniti 
ma passare la verità tra pochi iniziati. Questo diventerà un’attività di propaganda: emissari 
andranno in giro a dire che il mondo islamico è illegittimo, ma bisogna attendere il Mahdi 
(l’atteso) alla fine dei tempi. Il mondo sarà giusto quando si eseguiranno le leggi di Dio, 
quando il Mahdi sarà tornato, e allora la comunità sarà giusta. La profezia di Muhammad portò 
la legge sulla terra. La teoria dell’imamato e la trasmissione del carisma profetico finiranno con 
il ritorno del Mahdi, e con ciò finiranno anche la storia e la legge. La teoria dell’imamato si 
oppone al califfato (potere esclusivo congelato nella sunna conclusa), poiché il capo della 
comunità per gli sciiti è colui che conserva il carisma profetico, che deve reagire alla 
secolarizzazione di un califfato illegittimo. L’ismailismo quindi diventa anche un movimento 
spirituale e politico di opposizione. 
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rimandano l’uno all’altro o ad altri testi di Ǧābir. Questo significa che non si 
può togliere uno di questi scritti dal corpus o dichiararlo falso, senza di 
conseguenza mettere in discussione l’organicità o l’originalità del tutto. 
Il contenuto del corpus riguarda medicina e alchimia. Gli orientamenti 
filosofici all’interno costituiscono il punto si vista del redattore e il suo punto 
di forza, come, per esempio l’idea per cui la pratica non possa sussistere se 
prima non viene posta la teoria. 
Ma un posto importante è ricoperto anche dalla questione della causalità, 
soprattutto all’interno del trattato dedicato al passaggio dalla potenza all’atto. 
In sintesi, l’intero cosmo è da comprendere alla luce del concetto di causalità: 
le singole cose scienze come la chimica e la medicina ne sono solo 
manifestazioni pratiche. 
Tra i vari concetti esposti, quello di Mīzān (“bilancia”) è quello centrale e più 
importante, e attraversa l’intero orientamento concettuale del corpus. Questo 
concetto esprime, in sintesi, i fatto che le particolari proprietà delle cose, 
soprattutto in ambito chimico, sono misurabili e consistono di relazioni 
calcolabili e stabilibili. Queste proprietà hanno un fondamento matematico, 
dunque anche il metodo avrà la sua legittimità e correttezza. 
Il principio della misurabilità dei corpi diventa la legittimità matematica delle 
cose nel cosmo. Quest’ultima dà ordine razionale e armonia alle cose e, da una 
parte si insinua in ogni più piccolo aspetto del fenomeno, mentre d’altra parte 
essa è il grande concetto astratto del nostro mondo. 
Il Mīzān è l’immagine sensibile dell’unico e superiore ordine del mondo. 
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Mīzān (wovon der Plural mawāzīn) ist nach Jābir das mathematisch 
erfassbare Weltgesetz, das aller Wissenschaft zu Grunde liegt. Dieser 
Begriff, den offenbar Jābir selbst erst prägte und er für ihn den 
philosophischen Mittelpunkt seines Systems bildet, wurde von ihm als 
Ueberschrift der Sammlung seinen philosophischen Abhandlungen 
verwendet.
149
 
 
Henry Corbin sostiene addirittura che il fine delle ricerche di Kraus fosse 
proprio quello di dimostrare che la teoria geberiana del Mīzān rappresentò, 
nella sua epoca, un serio tentativo di costruire un sistema “quantitativo” delle 
scienze naturali. Tale sistema però non è solamente applicato alla scienza, esso, 
come dice Corbin, coinvolge tutta una Weltanschauung: «la scienza della 
Bilancia coinvolge tutti i dati della conoscenza umana. Essa non si applica 
soltanto ai tre regni del “mondo sublunare”, ma anche ai movimenti degli astri 
e alle ipostasi del mondo spirituale». Il termine “quantitativo” è infatti piuttosto 
inadeguato a descrivere questa impostazione, che non deve essere considerata 
una protostoria delle scienze, nel senso attuale del termine.150 
Gli scritti di Ǧābir esprimono una concezione della scienza nell’Islam 
impensabile per le capacità di un traduttore di opere greche, infatti vi è 
l’utilizzo di una letteratura di traduzione che non è quella sobria degli 
aristotelici, che si concentrano sulla sillogistica e che costruiscono un 
aristotelismo molto tecnico.  Ma la cosa più rilevante è che gli scritti geberiani 
contengono riferimenti al sistema cosmologico e politico dell’Ismailismo, 
                                                          
149
 Cit. P. Kraus, Alchemie, Ketzerei, Apokryphen im frühen Islam, cit., p.50. 
150
 Cfr. H. Corbin, Storia della filosofia islamica, cit., pp. 139-140. Personalmente dubito che 
le ricerche di Kraus si focalizzassero sul concetto di Mīzān come primo tentativo di dare 
universalità alle scienze. Esso è indubbiamente un elemento che Kraus tratta esaurientemente 
nelle sue opere e a cui dà la dovuta importanza, ma egli tende molto di più a concentrarsi sulla 
relazione tra il corpus geberiano e il movimento ismailita, oltre che sulla questione 
dell’esistenza storica dell’editore di tali scritti. 
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rappresentando in questo modo un’importante fonte di propaganda per questo 
movimento. 
Negli Studien Kraus conferma la sua tesi sulla dipendenza del corpus 
geberianum dal movimento ismailita e della sua datazione posteriore, sulla 
base di una serie scelta di trattati degli alchimisti. 
A questo punto percorrere gli Studien nel particolare diventa utile per 
constatare il metodo filologico di Kraus e il valore che la sua teoria ha assunto 
all’interno della storia delle scienze del mondo islamico. 
Le opere di Ǧābir, come già accennato precedentemente, hanno uno stile e dei 
contenuti piuttosto anomali per essere degli scritti di medicina e di alchimia. 
Per esempio, l’autore, in mezzo a trattazioni di carattere scientifico-
naturalistico, introduce aneddoti politico-religiosi, parla del prossimo Imam 
che apparirà, che sarà un’incarnazione di Dio e, con un’osservazione più 
attenta, discute la compatibilità tra gli insegnamenti scientifici all’interno del 
corpus e i dogmi ismailiti.151 
Se infatti, come dice Kraus, analizziamo uno dei maggiori scritti di Ǧābir, 
come “Il libro delle proprietà specifiche”, vediamo che accanto alle discipline 
principali, come l’alchimia, la scienza dei talismani e la medicina, che 
costituiscono la base dell’edificio, sono presenti anche altre discipline. 
Leggiamo infatti lunghe esposizioni sulla matematica, la musica, la logica, la 
cosmogonia, e discussioni su questioni filosofiche come tempo e spazio, 
materia, forma e causalità. Spesso, inoltre, sono inseriti anche riferimenti ad 
altre opere che trattano più approfonditamente di questi temi.152 
                                                          
151 Cfr. P. Kraus, Alchemie, Ketzerei, Apokryphen im frühen Islam, cit., p. 47. 
152
 Cfr. Op. cit., 47-48. 
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Nonostante la perdita di gran parte degli scritti di Ǧābir, è possibile ricostruire i 
confini del suo sapere universale oppure indagare sulla relazione tra le suddette 
materie e il suo pensiero. Impostando gli studi su questi due punti è possibile 
intravedere le forze motrici della scienza di Ǧābir ed arrivare a riscrivere 
alcune pagine della storia della scienza nel mondo islamico.153 
Per accostarsi al sistema geberiano è utile prendere in considerazione il “Libro 
delle definizioni”, che permette di riconoscere le basi dell’opera di Ǧābir. 
Questo titolo non compare nel Fihrist di ibn an-Nadīm154, ma è certo che 
appartiene agli scritti geberiani, in quanto nel “Libro delle proprietà specifiche” 
esso viene citato come un trattato appartenente ai “Libri delle relazioni tra le 
misure” (da Kaus tradotto con “Bücher der Massverhältnisse”, in arabo kutub 
al-mawāzīn). Inoltre, il fatto che non si tratti di un’opera singola, staccata da un 
sistema, è provato anche dal suo contenuto. Esso non è altro che un’aggiunta 
ad una raccolta più grande di scritti ed il redattore intende in questo modo 
definire meglio concetti complessi al loro interno.155  
I kutub al-mawāzīn, di cui uno è il “Libro delle proprietà specifiche”, sono una 
raccolta di numerosi testi, dei quali solo uno dal contenuto insignificante è 
rimasto con questo titolo. Tuttavia pare che sotto di esso fossero raccolti e 
pubblicati scritti completi che trattavano di questioni filosofiche. I capitoli 
filosofici, contenuti nel “Libro delle proprietà specifiche”, appartenevano 
                                                          
153 Cfr. Op. cit., 48. 
154
 Un erudito sciita la cui opera principale, pubblicata nel 938 è il Kitāb al-Fihrist, che ha il 
fine di indicizzare tutti i libri scritti in lingua araba, da Arabi e non-Arabi. 
155 Cfr. P. Kraus, Alchemie, Ketzerei, Apokryphen im frühen Islam, cit.,  p. 49. 
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originariamente alla raccolta dei kutub al-mawāzīn e furono annessi al “Libro 
delle proprietà specifiche” in seguito alla pubblicazione di quest’ultimo.156 
Uno dei concetti filosofici di cui si parla nel “Libro delle definizioni” è proprio 
quello di  Mīzān, questo libro è dunque il più adatto ad introdurre gli 
insegnamenti filosofici di Ǧābir.157 
Guardando al titolo ci aspetteremmo di trovare una sequenza di definizioni di 
concetti prevalentemente utilizzati, aderente al genere che spesso si incontra 
nella letteratura islamica, ed anche al contenuto delle dissertazioni dei Fratelli 
della Purezza158, strettamente congiunti al corpo geberiano. Tuttavia, scrive 
Kraus, non in questo caso. 
                                                          
156
 Cfr. Op. cit., pp. 49-50. 
157
 Cfr. Op. cit., p. 50. 
158
 Gli Iḫwan al-ṣafā’, i Fratelli della Purezza, sono gli autori della più antica enciclopedia delle 
scienze del mondo musulmano. Il testo presenta delle caratteristiche appartenenti all’ambiente 
sciita ismailita, soprattutto se si guarda agli elementi legati all’elitarismo delle conoscenze. 
Ovvero solo coloro che sono eletti, diversamente da coloro che fanno parte del “volgo”, 
possono percorrere il cammino della sapienza fino alla fine. Le loro epistole contengono un 
compendio di tutte le scienze conosciute, e queste scienze esprimono le realtà profonde 
dell’universo sottostanti la rivelazione e le leggi religiose, e di conseguenza le esprimono in 
modo razionale. Per questo motivo esse fanno parte della letteratura ismailita: esse 
costituiscono il senso nascosto della rivelazione della legge nascoste nell’apparenza. Vedi H. 
A. R. L’Encyclopédie de l’Islam, cit., vol. III, pp. 1098-1103. Inoltre, di impronta ismailita 
sono anche i suoi connotati didattici la rigida organizzazione per gradi dell’universo. Tuttavia 
l’aneddoto più importante riguardante l’Enciclopedia è quello che Baffioni sottolinea con 
queste parole: «L’enciclopedia iḫwāniana è emblematica del mutamento di prospettiva che nel 
X secolo, con l’ampliarsi dell’influenza della Šīʿa, subirono la ricezione e la trasmissione delle 
scienze della filosofia greche. Nel IX secolo e nei primissimi decenni del X, filosofi di spicco 
come al-Kindī e al-Rāzi avevano ripreso singole dottrine, rielaborandole spesso […] ma 
lasciando […] integra la loro unitarietà di base. Ora invece, nell’epoca degli Iḫwan e di al-
Fārābī (m. 950), il sapere antico viene visto come un tutto organico […] che dal livello più 
elementare al più complesso è premessa indispensabile all’acquisizione della conoscenza più 
piena e definitiva, quella della divinità. Il sapere degli antichi viene perciò sistematizzato 
all’interno di curricola delle scienze, o di vere e proprie strutture enciclopediche, e comincia a 
farsi strada un pensiero autonomamente musulmano (perciò stricto sensu religioso), che 
sostituisce agli schemi concettuali del Testo rivelato quelli della filosofia greca.» Cit. C. 
Baffioni, Gli Iḫwan al-ṣafā’ e la loro enciclopedia, in Storia della filosofia nell’Islam 
medievale, Einaudi, Torino 2007, pp. 457-458. Per un approccio all’enciclopedia degli Iḫwan 
vedi ibid. pp. 449-489. Una più sintetica definizione de Fratelli della Purezza si trova alla voce 
Ikhwan al-Safa in Esposito, The Oxford Dictionary of Islam, cit., p. 134. Per chi desiderasse 
approfondire il tema Corbin dedica una parte del suo Storia della filosofia islamica a questo 
movimento, oppure si può consultare G. de Callataÿ, Ikhwan al-Safa’. A Brotherhood of 
Idealits on the Fringe of Ortodox Islam, Oneworld, Oxford 2005. 
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In quasi tutti i suoi trattati Ǧābir porta avanti l’allestimento della sua materia 
attenendosi a precise regole compositive. I suoi grandi libri sono privi di 
un’unità complessiva, ma i piccoli trattati sono prevalentemente una trama di 
composizioni legate le une alle altre. Nonostante l’apparente accostamento 
accidentale, la composizione di ciascuna delle trattazioni è organicamente 
maturata dal tema, e permette un accesso profondo all’intenzione strutturale del 
redattore. 
Nel “Libro delle definizioni” non vengono semplicemente offerte spiegazioni 
di diversi concetti filosofici, ma vengono presentate definizioni delle varie 
discipline scientifiche, così come si presentano al redattore nella loro reciproca 
relazione. Per questo motivo tale scritto ci permette di rispondere alla questione 
dell’assetto dell’edificio scientifico geberiano.159 
Nel “Libro delle definizioni”, dopo una lunga introduzione che stabilisce alla 
maniera della logica scolastica cosa si intende per “definizione”, segue 
un’esposizione generale sulle varie discipline scientifiche. Con questo si chiude 
un’unica ma dettagliata enumerazione delle definizioni delle scienze. Essa 
passa dalla più alta conoscenza umana per arrivare alle scienze empiriche. A 
questo segue un’ampia sezione dedicata agli oggetti delle singole discipline. 
L’epilogo costituisce un’appendice in cui vengono discusse le diverse 
definizioni a cui non era stato dedicato un posto nell’enumerazione delle 
scienze e che tuttavia sono significative per la comprensione dei kutub al-
mawāzīn. Di fatto il trattato costituisce l’ossatura per tutti gli altri libri e 
necessita di essere completato solo in qualche punto.160 
                                                          
159
 Cfr. P. Kraus, Alchemie, Ketzerei, Apokryphen im frühen Islam, cit., pp. 50-51. 
160
 Cfr. Op. cit., p. 51. 
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Kraus completa uno schema basilare della strutturazione delle scienze secondo 
Ǧābir, grazie a cui è possibile chiarire in che modo quest’ultimo abbia diviso le 
scienze religiose da quelle “terrene”161 e dove abbia collocato l’alchimia e le 
sue scienze derivate.
162
 
Per mezzo del suo schema Kraus ordina il pensiero del redattore: le scienze 
empiriche (weltliche) sono subordinate a quelle religiose e si basano su di esse. 
La più importante scienza empirica è l’alchimia, mentre le altre scienze 
vengono appena citate nel “Libro delle definizioni”, poiché vengono 
considerate semplicemente ausiliarie alla scienza principale. Al contrario 
l’alchimia è l’unica scienza empirica degna di essere oggetto di aspirazione, 
essa è, in altre parole, il compimento delle scienze empiriche. Il suo compito è 
la produzione dell’elisir che, grazie alla relazione armonica delle sue 
componenti, viene designato come un nuovo, un terzo cosmo, accanto al 
microcosmo e al macrocosmo. In questo modo la scienze empiriche vengono 
unite di nuovo alle scienze religiose, dalle quali erano state inizialmente 
separate. A questo punto l’elisir può condurre al nome dell’Imam che nel 
linguaggio religioso viene applicato all’apparizione umana della divinità.163 Ciò 
che interessa non è il vantaggio materiale che può essere prodotto con l’aiuto 
dell’elisir dell’oro, poiché altrimenti anche l’alchimia sarebbe una scienza che 
viene utilizzata come un mezzo per un altro fine, in questo caso produrre l’oro, 
in altre parole essa non costituirebbe il fine ultimo di tutte le scienze empiriche. 
                                                          
161
 Potremmo dire “secolari”, o meglio “empiriche”. 
162
 Lo schema si trova in P. Kraus, Alchemie, Ketzerei, Apokryphen im frühen Islam, cit., p. 52. 
163
 Giungere alla verità delle cose significa conoscere le strutture segrete razionalmente 
identificabili e questo è ciò che si propone l’alchimia. Essa non è magia sovrannaturale, è un 
potere che hanno gli scienziati. È, piuttosto, una magia naturale che in altra forma si trova nelle 
epistole degli Iḫwan. Inoltre, l’alchimia e le altre discipline ad essa annesse sono scienze che 
non vengono dal Corano. 
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Tutti i processi tecnici sono inutili se non si vede nell’elisir un’immagine 
sensibile della verità religiosa.164  
Passando invece all’analisi delle scienze religiose, Kraus ritiene opportuno 
evidenziare di nuovo che esse permettono di riconoscere al loro interno gli 
specifici fondamenti ismailiti del sistema in una nuova forma. 
Le definizioni delle singole discipline sono infatti comprensibili solo a coloro 
che si trovano all’interno della setta ismailita. Ad esempio, Kraus riporta con 
questa traduzione la definizione generale delle scienze religiose: 
 
Es sind die Formen, mit denen sich die Vernunft schmückt, um sie für das 
zu verwenden, wovon sie nach dem Tod den grössten Nutzen erhofft. 
Dieser Definition wiederspricht nicht 1) dass sich mit dem religiösen 
Wissen das Begehren nach der Weltherrschaft paart; 2) die Tatsache, dass 
die Menschen dem Träger des religiösen Wissens um seinetwillen die 
grösste Verehrung entgegenbringen; und 3) dass man, um das religiöse 
Wissen in Erscheinung treten zu lassen, gegen die Menschen alle Mittel 
anwenden darf.
165
 
 
Per Kraus, il programma dell’ismailismo non potrebbe essere espresso meglio. 
Secondo la concezione di molti, specialmente all’interno delle correnti mistiche 
nell’Islam, la religione era il pieno distacco dalla condizione terrena e dal 
potere politico, una pura tensione verso l’aldilà. Di conseguenza secondo la 
dottrina ismailita l’Imam ricomparso fonda il regno di Dio sulla terra. Egli è il 
vero portatore della sapienza divina e dunque anche il reale rappresentante 
della ragione (νοῦς), solo a lui spetta l’adorazione di tutti gli uomini.  
                                                          
164
 Cfr. Op. cit., p.53. Va inoltre precisato che l’alchimia diventa in questo senso l’allegoria del 
cambiare l’uomo nella sua parte divina. 
165
 Cit. Op. cit., p. 53. 
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Questa tesi non vale solo in teoria: proprio nell’epoca in cui, secondo la teoria 
di Kraus, Ǧābir redasse le sue opere, i fatimidi, sostenuti dalla propaganda 
ismailita, fondavano in Nordafrica una anti-califfato, ed essi, per i loro 
sostenitori, non erano solo profondamente  religiosi, ma rappresentavano 
l’intervento diretto di Dio nella storia.166 
Al centro della dogmatica ismailita si trovano speculazioni gnostico-
neoplatoniche che solo esternamente sono “coperte da una verniciatura 
islamica”167. La vera “scienza religiosa” islamica, ovvero la conoscenza  dei 
precetti e dei dogmi che valgono per ogni musulmano, vengono private del loro 
contenuto originario attraverso un metodo allegorico (ta’wīl). La differenza tra 
la religione esterna, essoterica (ẓāhir) ed il suo contenuto interno, esoterico168 
(bāṭin), nel quale le azioni cultuali vengono assimilate in schemi filosofici, è 
una caratteristica specifica dell’ismailismo.169  
Nel “Libro delle definizioni” i concetti sopra citati vengono espressi nel 
seguente modo: 
 
«Die Definition der kultischen Wissenschaft
170
: das Wissen von den 
religiosen Uebungen (sunan), die, wenn sie ihrem wahren Wesensgehalt 
entsprechend vor dem Tode ausgeführt waren, nach dem Tode Nutzen 
bringen». 
«Die Definition der äussenren (exoterischen) Wissenschaft: Das Wissen 
von der allgemeinen Bedeutung der religiösen Uebungen». 
                                                          
166
 La giuda della comunità è una forza che si impossessa di un individuo e lo guida 
dall’esterno, non è delegata attraverso la sunna e il califfato, ma è Dio stesso che prende le 
redini della storia. Per la scia settimana, cioè l’ismailismo, l’imam è una forza metastorica 
sempre presente. 
167
 Espressione utilizzata da Kraus stesso a p. 54 degli Studien. 
168
 Occorre precisare anche che il bāṭin è infinitamente trascendente rispetto allo ẓāhir. 
169
 Cfr. P. Kraus, Alchemie, Ketzerei, Apokryphen im frühen Islam, cit., p. 54. 
170
 A questo termine Kraus pone una nota che dice: «Genauer: “kultische Gesetsgebung”». 
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«Die Definition der innere (esoterischen) Wissenschaft: das Wissen von 
den Gründen der religiösen Uebungen, un von dem verborgenen 
speziellen Zweck, der mit dem exoterischen erstrebt wird.»
171
 
 
Accanto al culto, scrive Kraus, esiste un’altra forma di religione molto più alta, 
ovvero la scienza della ragione (‘ilm al-‘aql), che racchiude in sé l’intera 
metafisica ismailita ed anche tutte le altre discipline filosofiche, soprattutto la 
filosofia naturale. Considerando l’ampiezza con cui Ǧābir tratta delle scienze 
razionali, possiamo concludere, sostiene Kraus, che precedentemente esse 
costituivano l’effettivo centro del suo sistema. Esse comprendono tutto il 
pensiero speculativo ed il loro scopo è la redenzione dell’anima.172 A questo 
punto è chiaro che l’operazione alchemica non è altro che un esercizio del 
ta’wil (esegesi spirituale): la pratica reale dell’alchimia non è altro che il 
simbolo delle fasi del ritorno dell’Anima in sé. 
La traduzione di Kraus della definizione di scienza razionale evidenzia ciò che 
è stato affermato sopra: 
 
«Die Definition der Vernunftwissenschaft: Es ist das Wissen von dem, 
was den Sinnen verborgen bleibt, und womit sich die partielle (d.h. 
menschliche) Vernunft schmückt. Es betrifft die erste Ursache, die 
Allvernunft, die Allseele, die partielle Vernunft und die partielle Seele 
und zwar den Sinn, dass dadurch in der Welt des Entstehens (im 
Diesseits) der Vorzug zeitweilig erworben wird und man dadurch in die 
Welt der Ewigkeit gelangt. – Die Vernunft selbst ist die einfache 
Substanz, die die Formen (Ideen) der Dinge in ihrem wahren Wesengehalt 
aufnimmt, so wie ein Spiegel die ihm gegenüberstehenden Formen und 
Gestalten aufnimmt».
173
 
                                                          
171
 Cit. P. Kraus, Alchemie, Ketzerei, Apokryphen im frühen Islam, cit.,  p.55. 
172
 Cfr. Op. cit., p. 56. È evidente di nuovo la contrapposizione tra ciò che è evidente e ciò che 
è occulto. Senso segreto delle cosa è accessibile solo a coloro che possiedono la scienza. 
173
  Op. cit., p.55. 
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L’intento di Kraus, nell’analizzare il “Libro delle definizioni” e il “Libro del 
passaggio dalla potenza all’atto” è stato quello di tracciare, per quanto 
possibile, il profilo dell’edificio scientifico di Ǧābir. Nonostante la perdita di 
gran parte dei suoi scritti, Kraus è riuscito a ricostruire i tratti salienti della sua 
dottrina attraverso l’analisi degli elementi ricorrenti negli scritti rimasti. 
La questione del sistema scientifico geberiano è di grande importanza, precisa 
Kraus: a partire da esso può essere studiata la somiglianza con opere analoghe 
apparse al suo tempo, soprattutto quelle all’interno della letteratura ismailita. È 
stato per adesso evidenziato che nell’enciclopedia dei Fratelli della Purezza 
non viene nominata una singola scienza che non venga presa in considerazione 
anche negli scritti di Ǧābir. Questo prova la tesi di Kraus secondo la quale 
esiste una constatata parentela tra le due opere ismailite.174 
Se la tesi, secondo cui gli scritti geberiani sono stati scritti alla fine del IX 
secolo e quindi dopo la morte del loro autore, è valida, essi non hanno nessun 
valore storico. È possibile che nel VIII secolo sia esistito un uomo chiamato 
Ǧābir ibn-Ḥayyan a cui è stata attribuita la scrittura di un intero testo. Ma ciò 
che noi sappiamo di lui è una leggenda, e i suoi successivi biografi, come ibn 
an-Nadīm, hanno come fonte solo il corpus geberiano. I racconti sulla sua vita 
possono essere divisi in tre gruppi: resoconti 1) sull’arte medica di Ǧābir; 2) 
sulle sue capacità in campo alchemico; 3) sulla relazione con il suo maestro 
Ǧaʿfar al-Ṣādiq.175 
                                                          
174
 Cfr. Op. cit., p.60. 
175
 Cfr. Op. cit., p. 60-61. 
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Se si prende visione di tali racconti, ci si accorge che quelli che contengono la 
testimonianza delle capacità scientifiche di Ǧābir sono caratterizzati da 
descrizioni di guarigioni miracolose, ma soprattutto il loro stile è alquanto 
particolare: esso ricorda molto lo stile delle Mille e una notte. Inoltre, quando 
vengono citate relazioni tra Ǧābir e personaggi a lui coevi come Khālid, Yaḥyā 
e Ǧa‘far, non è possibile effettivamente provare la veridicità di tali fatti. Essi, 
secondo Kraus, sono in realtà aneddoti che servono a dare alla leggenda una 
certa vivacità, considerando che i personaggi suddetti giocano un ruolo 
importante all’interno dei racconti popolari islamici. Dunque, è evidente che 
già gli aneddoti biografici mostrano la loro falsità.176 
Di maggiore interesse, per capire ancora una volta la parentela del corpus 
geberiano e l’ismailismo è il rapporto tra Ǧābir e il suo maestro Ǧa‘far. Esso è 
caratterizzato dalla profonda unità mistica tra i due, in una forma espressiva 
che non sarebbe mai stata possibile nell’VIII secolo. Ǧābir si trova infatti al di 
sopra di tutti coloro che venerano il suo maestro: egli è con lui uno e quando 
Ǧābir gli si rivolge in realtà si sta rivolgendo a se stesso:177 
 
Der Satz: «Ich bin der, den ich liebe, und der, den ich liebe, der ist ich!» 
der Unterschied besteht nur darin, dass der von Ḥallāj Geliebte Gott ist, 
mit dem er die mystische Vereinigung erfährt, während Jābir von seinem 
Meister, dem Imām, zu dieser höchste Stufe emporgehoben wird.178 
 
                                                          
176
 Cfr. Op. cit., pp. 68-69. 
177
 Cfr. Op. cit., p. 69. 
178
 Ibidem. 
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È fondamentale ricordare che solo nell’ismailismo l’imam viene innalzato a 
livello di una divinità, quindi questo aneddoto è da concettualizzare all’interno 
di tale dottrina. 
Kraus ipotizza inoltre che questi racconti biografici possano comunque dare 
delle importanti informazioni sul redattore degli scritti geberiani. Sappiamo già 
che quest’ultimo associa i suoi insegnamenti scientifici con il movimento 
ismailita, oltre a questo conosciamo anche la forte segretezza di questa 
organizzazione, strutturata secondo una scala scendente di gradi di conoscenza. 
È constatando l’erudizione  con cui il redattore consiglia i testi ai lettori, che è 
possibile evincere che egli abbia assunto un ruolo elevato all’interno 
dell’organizzazione. Questo non sembra essere azzardato, sostiene Kraus, se ci 
si riferisce al rapporto del suo Ǧābir con l’imam Ǧa‘far: è possibile che tale 
rapporto rispecchi quello del redattore con il suo imam. Spesso nella letteratura 
ismailita ricorre il discorso sulla condizione del Dā’ī (il missionario superiore), 
che vive in un’unità mistica con l’imam, lo spirito del quale in alcuni casi 
prende vita nel Dā’ī. Dunque è lecito classificare il redattore degli scritti 
geberiani come una delle personalità più importanti del movimento ismailita 
dell’inizio del X secolo. Purtroppo, ammette Kraus, non è possibile gettare 
ulteriore luce sulla sua leggenda a causa della scarsa quantità di fonti note.179 
 
 
 
 
                                                          
179
 Cfr. Op. cit., p. 69-70. 
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III.II 
Paul Kraus e il suo tempo 
 
Come è facilmente evincibile da quanto scritto sopra, il metodo filologico di 
Kraus è ciò che Taha Husayn cercava per i corsi dell’Università Egiziana al 
Cairo. Di completamente differente estrazione educativa e accademica rispetto 
a qualsiasi studioso egiziano dell’epoca, Kraus opera sui manoscritti islamici 
un’esegesi scientifica elaborata in ambiente europeo, e dunque esente da 
qualsiasi influsso o  autorità religiosa. La sua biografia mostra non solo uno 
studioso che possedeva i requisiti giusti per le esigenze ideologiche di Taha 
Husayn esposte nel capitolo precedente, ma anche un personaggio le cui ultime 
vicende personali sono legate alle vicissitudini politiche e accademiche 
egiziane, volte alla preferenza di professori indigeni rispetto a professori 
europei e al rafforzamento dei movimenti nazionalisti di matrice islamica. Il 
periodo d’oro degli orientalisti europei all’Università del Cairo, tanto amato da 
Taha Husayn da portarlo ad incentivare un ritorno di questi, era ormai giunto 
alla sua fase conclusiva. Per questo motivo, è opportuno, in vista della 
comprensione del suo rapporto con il mondo accademico egiziano, percorrere 
tutta la sua biografia. 
Paul Kraus nacque a Praga l’11 dicembre del 1904 in una famiglia di ebrei 
tedeschi assimilati180 e frequentò il liceo statale tedesco a Prag-Smíchov, che 
concluse nel 1923. Durante il periodo scolastico Kraus ricevette un’istruzione 
di base umanistica, che lo mise in contatto con lingue classiche come il greco e 
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 Ovvero ebrei che parlavano tedesco come lingua madre, a differenza di altri gruppi di ebrei 
orientali, che invece parlavano yiddish. 
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il latino, e con la visione del mondo antico come fondamento della modernità 
europea. 
Il suo orientamento verso le lingue semitiche e il mondo islamico fu sviluppato 
grazie a suo zio Isidor Pollak (1874–1922), la cui influenza sul nipote, secondo 
Ščrbačić, non è stata mai sufficientemente messa in risalto nella biografia di 
Kraus. Pollak avrebbe risvegliato nell’ancora molto giovane nipote l’interesse 
per gli studi sulle lingue semitiche e lo avrebbe avviato alla ricerca in tale 
campo. Lo zio fu professore di lingue semitiche all’Università Tedesca di 
Praga dal 1913, occupandosi prevalentemente di questioni riguardanti la 
filosofia della religione ebraica nel mondo islamico medievale. Anche Kraus, 
dal 1923 al 1925 studiò lingue semitiche dove insegnava Pollak, e dove 
l’arabista Max Grünert gli trasmise conoscenze basilari di turco, arabo, 
persiano e siriaco. Kraus fu introdotto da quest’ultimo ai metodi storico-critici 
filologia. In questo proposito è opportuno notare che Grünert era inserito nella 
tradizione dell’orientalistica tedesca del XIX secolo caratterizzata da 
un’impostazione filologica positivistica. Il professor Adolf Grohmann fu 
invece colui che permise l’approfondimento e l’ampliamento delle conoscenze 
semitistiche di Kraus durante i suoi studi universitari, che furono il fondamento 
delle sue occupazioni future. 181 
La principale caratteristica di questa prima formazione su cui Kraus plasmò la 
sua immagine intellettuale fu l’impostazione filologica e i suoi metodi di critica 
testuale, cioè il metodo che i rappresentanti  della tradizione filologica tedesca 
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 Cfr. M. Ščrbačić, Von der Semitistik zur Islamwissenschaft und zurück – Paul Kraus (1904 
– 1944), in Jahrbuch des Simon – Dubnow – Instituts XII (2013), p. 395. 
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del XIX secolo avevano importato nell’Università di Praga all’inizio degli anni 
’20. 
Accanto all’influenza dello zio e dei professori universitari, è necessario anche 
considerare il peso esercitato dagli sviluppi sociali e politici dell’inizio del XX 
secolo sulla vita di Kraus. Egli trascorse la sua infanzia in una Praga 
attraversata dal conflitto tra gli ebrei tedeschi e la cittadinanza ceca, che 
raggiunse il culmine nel primo decennio del ‘900. 
L’Università Tedesca di Praga era una divisione moderna dell’Università Karl-
Ferdinand, che era stata divisa in tedesca e ceca. Le due fazioni spesso si 
contrapponevano violentemente. Inoltre, gli studenti ebrei germanofoni 
venivano esclusi dai gruppi nazionalisti tedeschi, così si formarono 
associazioni sioniste, come il Bar Kochba il cui capo era Hugo Bergmann182. 
All’epoca Praga era un miscuglio etnico e linguistico in seno all’Impero 
asburgico: all’inizio del XIX secolo la città aveva allevato scrittori ed 
intellettuali come Reiner Maria Rilke (1875-1926) e Franz Kafka (1883-
1924).183 
                                                          
182
 Hugo Bergmann fu un membro fondatore dell’associazione Maccabi e dell’Organizzazione 
degli Studenti Ebrei a Praga, e successivamente dell’associazione Bar Kochba. Bergmann e i 
suoi compagni erano influenzati dal sionismo culturale di Ahad Ha-Am, contrapposto al 
sionismo di Theodor Herzl. I sionisti praghesi sono considerati come coloro che hanno 
contribuito alla mediazione tra gli ebrei orientali e occidentali nella loro rielaborazione 
dell’identità ebraica. Sotto la guida di Bergmann il Bar Kochba promosse un programma di 
revitalizzazione e acquisizione della lingua ebraica e studio dei testi tradizionali ebraici. Anche 
Martin Buber intervenne per esporre la sua visione dell’ebraismo e per un certo periodo fu 
vicino al Bar Kochba. L’approccio di Buber alla nozione di rinascimento ebraico diventò 
caratteristico anche del primo sionismo di Bergamann, I cui scritti tra il 1903 e il 1920 
definiscono il sionismo e l’identità ebraica come questioni interni all’individuo e alla comunità, 
e alla relazione dialogia e mistica tra l’individuo e Dio. Questo ramo del sionismo si concentrò 
soprattutto sullo sviluppo ebraico in campo educativo e sulla costruzione della comunità dopo 
la diaspora, piuttosto che sull’emigrazione verso la Palestina. 
183
 Cfr. M. Kraemer, The Jewish discovery of Islam. Studies in honor of Bernard Lewis, Tel 
Aviv University, Tel Aviv 1999 pp. 182-183. 
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Paul Kraus appartiene ad una generazione di intellettuali ebrei che vissero sullo 
sfondo di conflitti di nazionalità e di un sempre più diffuso antisemitismo, che 
non aveva influenzato le vite borghesi della precedente generazione, vissuta 
invece nella possibilità dell’emancipazione e dell’assimilazione. Kraus, come 
sostiene Kraemer, era il prodotto di questo clima intellettuale intenso, 
all’interno del quale il sionismo affondò ben presto le sue radici diventando un 
punto di riferimento importante per l’identità ebraica: 
 
Many of Prague’s German-speaking Jews felt an uneasy Inseldasein, an 
isolation and constriction, a need to escape, and Zionism provided one 
answer. Jews were manly proponents of the German culture, a minority 
submerged within a large Czech majority. The Czechs regarded the 
German-speaking Jews as Germans and foreigners. Yet the Prague Jews 
did not feel solidarity with Germans, and some felt more kinship with the 
Czechs. The Prague Jew has been characterized as driven by  a craving 
for acceptance, for relief from a sense of being alien even at home. The 
literature of Prague Jews reflects insecurity and a vague sense of guilt. So 
one becomes e wanderer. The pilgrim, the wayfarer, the wanderer appear 
often in Czech literature and are emblematic of Prague’s German-
speaking Jews.
184
 
 
L’ingresso intellettuale di Kraus fu quindi accompagnato da un crescente 
interesse per il sionismo e dal suo ingresso nel gruppo giovanile Blau-Weiβ185, 
                                                          
184
 Cfr. Op. cit., p. 183. 
185
 Cfr. M. Ščrbačić, Von der Semitistik zur Islamwissenschaft und zurück, cit., pp. 395-396. Il 
Blau-Weiβ Bewegeung era un’associazione giovanile ispirata alla Jugendbewegung tedesca, 
che dopo la guerra ebbe come obiettivo principale l’immigrazione degli ebrei in Palestina e la 
realizzazione degli ideali sionisti. La popolarità del movimento è attestata anche in una lettera 
di Franz Kafka del 2 Marzo 1919 all’amico Max Brod: «Lieber Max, nun habe ich Dir noch 
nicht einmal für das schöne Buch gedankt. Es tut wohl, im Geist des Buches eine Zeit zu leben. 
Ich habe dabei noch den Vorteil oder Nachteil, dass sich mir Jugenderinnerungen und 
Jugendgefühle in alles mischen. Auch das Fräulein läßt Dir sehr danken, sie hat es gründlich 
gelesen und sogar auffallend verstanden, allerdings mit einer besondern Art mädchenhaften 
Augenblickverständnisses. Sie ist übrigens nicht so beziehungslos gegenüber dem Zionismus, 
als ich anfangs dachte. Ihr Bräutigam, der im Krieg gefallen ist, war Zionist, ihre Schwester 
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tramite cui nel 1925 raggiunse la Palestina. Ma fu presto deluso da questa 
decisione. 
Nel 1926 il movimento si sciolse e così Kraus abbandonò le sue aspirazioni 
sioniste e si iscrisse all’Università Ebraica per continuare i suoi studi. Non 
trovò però l’istruzione sistematica che aveva esperito a Praga negli anni 
precedenti. Frequentò in questi anni anche la American School of Oriental 
Research (ASOR) e l’École archéologique française, entrambi istituti fondati a 
Gerusalemme all’inizio del XX secolo. Inoltre Kraus intraprese diversi viaggi 
che lo portarono per lungo tempo in Egitto. 
Durante i due anni di soggiorno  in Medio Oriente egli ebbe la possibilità di 
mettere in pratica ed approfondire le sue conoscenze linguistiche in arabo ed 
ebraico. Fu grazie al contatto con alcuni assirologi che si trovavano a 
Gerusalemme, che Kraus sviluppò un certo interesse per la ricerca archeologica 
e per la scienza dell’oriente antico. Poco dopo decise di lasciare la Palestina, 
tornare in Europa e trasferirsi a Berlino per dedicarsi all’assiriologia.186 
Berlino, accanto a Lipsia, era il più antico centro di ricerche assirologiche in 
Germania. Con un elaborato sull’epistolografia babilonese di due millenni 
avanti Cristo nel campo dell’assiro, Kraus fu promosso all’Istituto di 
semitistica e scienze islamiche nel 1931. 
La scoperta rivoluzionaria di Kraus nell’ambito degli studi alchemici nel 1930 
fu il risultato di uno scambio tra alcuni studiosi che ebbero contatti con 
                                                                                                                                                         
geht in jüdische Vorträge, ihre beste Freundin ist beim Blau-Weiß und "versäumt keinen 
Vortrag von Max Brod".»  Cfr. i carteggi di Kafka raccolti nell’apposito sito web: 
http://homepage.univie.ac.at/werner.haas/index.html 
186
 Cfr. Op. cit., pp. 397-399. 
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l’Istituto berlinese. Per esempio Kraus stesso si trasferì nell’inverno del 
1929/1930 a Königsberg per studiare con l’iranista Hanz Heinrich Schaeder. 
Schaeder individuò pure lui la presenza di una terminologia caratteristica della 
letteratura ismailita all’interno di uno scritto alchemico di Ǧābir, il Kitāb al-
bayān (Il libro dell’evidenza), ponendo così una base per la tesi di Kraus. 
A quel tempo il Berliner Institut era anche un punto di convergenza per 
studenti indiani, tra i quali c’erano anche alcuni ismailiti. Husain F. al-
Hamdani era uno di questi e Kraus deve a lui la conoscenza di diversi 
manoscritti ismailiti, che all’inizio degli anni ’30 erano non erano ancora stati 
pubblicati e dunque erano rimasti inaccessibili. 
Nel 1929, Kraus iniziò a lavorare come assistente per il professor Julius Ruska 
all’Istituto di storia delle scienze naturali a Berlino, che diventò un punto di 
svolta nella sua carriera accademica: da quell’anno i suoi interessi si 
focalizzavano esclusivamente su temi riguardanti le scienze islamiche, 
soprattutto la questione dell’origine delle scienze nell’Islam, che diventò la 
l’elemento distintivo delle sue ricerche berlinesi, insieme all’edizione critica di 
manoscritti. 
Con queste parole Kraemer descrive il rapporto tra Kraus e Ruska: 
 
Kraus’ view of Ruska reflected some of his own scholarly aims and 
methods. Ruska’s energies were devoted, Kraus wrote, to one main 
purpose: “To recognize the role of Arabic science in the transmission of 
Greek thought to medieval Europe and to trace its historical evolution”. 
Ruska studied works that earned Islamic civilization glory in the Christian 
West, primarily Arabic mathematics, astronomy, chemistry and medicine. 
Ruska, who urged study of primary sources and suspected conventional 
views, went by this maxim: “Do not adhere to the traditional opinions, go 
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back to the sources.” Although Ruska was engrossed in esoteric subjects 
like alchemy, he abjured a mystical or spiritual approach. He was 
attracted to alchemy as nascent chemistry, not as allegory and mystical-
gnostic speculation. In particular, he wanted to show that al- Rāzī’s 
alchemy was experimental chemistry, and that it influenced the 
development of European chemistry.
187
 
 
Ruska era dunque interessato alle scienze naturali e alla trasmissione della 
scienza greca al mondo islamico, e dopo aver studiato al-Rāzī, si dedicò alla 
storia della chimica e dell’alchimia. Egli era in stretto contatto con Max 
Meyerhof, uno specialista di scienze e medicina islamiche, il quale mandò a 
Ruska diverse copie di manoscritti arabi, incluse due opere di Ǧābir, Il libro di 
Settanta e Il libro dei veleni. Meyerhof era uno dei più influenti orientalisti 
ebrei del ventesimo secolo. Nato in Germania, egli studiò medicina e visse al 
Cairo dal 1923, scrisse molto sulla storia della medicina, sulla trasmissione 
della scienza e della filosofia dal greco all’arabo e su Maimonide.188 
Occupandosi dello sviluppo storico-spirituale del mondo islamico medievale e 
specificatamente dell’alchimia araba, Kraus avrebbe voluto meglio definire il 
rapporto tra l’antica scienza greca e le scienze islamiche tra il IX e i XX secolo 
d. C. 
Fu sotto l’influenza di Ruska che Kraus si avvicinò allo studio di Ǧābir, 
considerato fino ad allora come un discepolo del sesto imam Ǧa‘far 
(quest’ultimo morto nel 765), e aggiunse al dubbio di Ruska sulla datazione 
degli scritti il suo contributo associando il corpus geberiano allo sciismo 
radicale, mostrando le sue tendenze gnostiche e isamailite, che lo definivano 
                                                          
187 Cfr. M. Kraemer, The Jewish Discovery of Islam, cit., 185-186. 
188
 Cfr. Op. cit., 185. 
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più come uno scritto di propaganda religiosa, ponendo in questo modo le basi 
per una rivoluzione nella collocazione storica convenzionale del corpus. 
Le sue ricerche erano influenzate dalla visone di Carl Heinrich Becker189 (1876-
1933) sul paradigma della civiltà islamica, secondo cui esiste una effettiva 
continuità tra la scienza del mondo greco antico e quella islamica, che in breve 
tempo assorbì la prima. 
Questa influenza di Becker su Kraus appare in una lezione di quest’ultimo 
riguardante la collocazione delle scienze greche nell’Islam («Die Stellung der 
griechischen Wissenschaften im Islam»190). In questa Vorlesung Kraus situa la 
tradizione scientifica islamica del XVIII fino al XXII secolo sulla linea di 
sviluppo di una storia spirituale europeo-orientale che collega il sapere degli 
antichi greci con la storia spirituale moderna, resa possibile dalle traduzioni 
degli scritti tardo antichi. 
Il periodo un cui Kraus tenne questa lezione fu il suo primo ed ultimo semestre 
come docente in un’università tedesca: nell’estate del 1933 dovette dimettersi 
dalla sua carica e recarsi a Parigi, a causa dell’ascesa al potere di Adolf Hitler. 
Fu Becker che gli consigliò l’esilio e lo mise in contatto con l’orientalista 
Louis Massignon (1883-1962), che permise a Kraus l’ingresso nel mondo 
accademico parigino.191  
                                                          
189
 Fu un importante orientalista e politico tedesco. Divenne professore nel 1902 all’Università 
di Heidelberg pubblicando una serie di saggi dedicati alla storia dell’Egitto medievale 
(Beiträge zur Geschichte Ägyptens unter dem Islam. Trübner, Straßburg, 1902/03). Nel 1910 
fondò la rivista Der Islam, ed è considerato il padre degli studi islamistici tedeschi. Il 
paradigma della storia culturale islamica da lui elaborato è presente soprattutto nel suo saggio 
Der Islam im Rahmen einer allgemeinen Kulturgeschichte (in: Zeitschift der deutschen 
Morgenländischen Gesellschaft 76 (1922), pp. 18-35). 
190
 Friedrich-Wilhelms-Universität zu Berlin, Vorlesungsverzeichnis Wintersemester 1932-33, 
Berlin 1932, 92. 
191
 Cfr. M. Ščrbačić, Von der Semitistik zur Islamwissenschaft und zurück, cit., pp. 401-403. 
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Già nel 1930 Kraus aveva soggiornato a Parigi per prendere visione di alcuni 
scritti di Ǧābir ed in questa occasione aveva conosciuto Louis Massignon. 
Quest’ultimo era il titolare di due cattedre a Parigi ed era uno tra i più 
importanti islamisti del suo tempo. Il punto focale dei suoi studi era l’Islam 
sciita ed in generale egli può considerato l’iniziatore delle ricerche sulla setta 
ismailita a seguito della pubblicazione di una vasta bibliografia al riguardo.192 
Grazie alla mediazione di Massignon, dal novembre 1933 Kraus iniziò ad 
insegnare nel dipartimento di studi religiosi dell’École Pratique des Hautes 
Études. Le sue lezioni trattavano di temi quali gli studi islamistici e la 
recezione dei testi tardo antichi in ambiente arabofono.193 
Nonostante tutte le differenze esistenti tra Kraus e Massignon, i due 
svilupparono una feconda collaborazione ed una stretta amicizia: «[they] were 
magnetic personalities drawn to one another by a kind of elective affinity. 
Massignon saw in Kraus a linguistic genius and superb philologist, who could 
assist him with his work; Kraus looked to Massignon as mentor, patron and 
maître.»194 
L’EPHE era già, tra il 1920 e il 1930, diventato un punto di convergenza di 
intellettuali francesi che dopo la seconda guerra mondiale avrebbero giocato un 
ruolo significativo all’interno della vita culturale in Francia. Dunque, al suo 
arrivo a Parigi Kraus incontra un ambiente molto favorevole alla prosecuzione 
delle sue ricerche e questo suo soggiorno, durato tre anni, si rivela fecondo: le 
sue pubblicazioni sono un ampliamento tematico dei contenuti delle sue 
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 Cfr. Op. cit., p. 404. 
193
 Cfr. Op. cit., p. 405. 
194
 Cit. M. Kraemer, The Jewish Discovery of Islam, cit., p.190. 
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ricerche precedenti, a cui aggiunge studi sui movimenti, filosofico-religiosi, 
eretici e mistici all’interno dell’Islam. 
L’approccio di Kraus allo studio dei manoscritti differiva però alquanto da 
quello di Massignon: mentre il primo si dedicava allo studio delle scienze 
islamiche e la trasmissione del sapere scientifico greco nell’Islam medievale 
come un classicista si sarebbe rivolto allo studio di Platone, Aristotele e 
Plotino, senza identificarsi spiritualmente con il contenuto; il secondo era un 
cattolico mistico e la sua spiritualità si mescolava al suo studio dell’Islam.195 La 
sua figura di riferimento era il mistico Ḥusain ibn Manṣūr al-Ḥallāğ (858-922), 
paragonato a Cristo per il suo martirio sulla croce e quindi possibile punto di 
convergenza tra l’Islam e il cristianesimo. 
Questo approccio mistico impregna complessivamente la visione dell’Islam di 
Massignon. Egli si dedicò ad una comprensione interna196 della civiltà 
musulmana partendo dal sufismo, senza alcun riferimento alle influenze 
interne, come al contrario fece Kraus, che impostò da sempre il suo lavoro 
sulla ricerca e l’analisi delle fonti. 
L’edizione di un manoscritto agiografico dedicato ad Ḥallāğ, fu il frutto di un 
lavoro di Kraus, che curò la parte filologica, insieme a Massignon, che aveva 
già dedicato in precedenza alcune pubblicazioni a questo personaggio. 
                                                          
195
 Cfr. Op. cit., p.190. 
196
 Come già mostrato nel capitolo precedente, Massingon fu un orientalista caratterizzato da 
un approccio mistico allo studio della civiltà islamica. L’espressione “comprensione interna” 
da me usata, serve proprio ad enfatizzare questo  tipo di atteggiamento, rivolto prevalentemente 
alla comprensione e alla scoperta della spiritualità musulmana “dall’interno”, piuttosto che 
all’analisi filologica dei testi letterari e scientifici o allo studio sociologico ed economico della 
civiltà Islamica. Appare infatti nella maggior parte degli scritti di Massignon, la tendenza ad 
associare personaggi cristiani e musulmani oltrepassando l’elemento religioso esteriore, 
mettendo in luce, al contrario, i sentimenti da loro ispirati (come ad esempio la pietà, 
sentimento centrale nell’opera di Massignon) e l’esempio di moralità che essi furono, e tutt’ora 
sono, per i credenti. 
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Quando a Kraus fu offerta la posizione di docente a Parigi, egli dovette di 
nuovo emigrare all’estero. Benché nel maggio del 1936 l’Aligarh Muslim 
University in India e l’Università Ebraica di Gerusalemme gli avessero offerto 
un posto, Kraus decise di trasferirsi al Cairo e lavorare all’Università Egiziana, 
che Massignon gli aveva consigliato. Quest’ultimo lo aveva raccomandato a 
Taha Husayn, che all’epoca era professore di letteratura araba al Cairo, 
cercando in questo modo di evitare un’interruzione della carriera accademica di 
Kraus, costantemente minata dagli eventi politici che si susseguivano in 
Europa. Da parte sua Husayn accolse l’invito di Massignon con entusiasmo: 
essendo stato egli stesso allievo di grandi orientalisti come Massignon stesso, 
Nallino (1872-1938), Enno Littman (1875-1958) e David Santillana (1855-
1931), desiderava che questa atmosfera di reciproco scambio tra le università 
egiziane e docenti europei continuasse e naturalmente Kraus era la persona che 
stava aspettando. Ma l’aspettativa di Husayn non si riduceva solo a questo: 
egli, come già esposto nel capitolo precedente, vedeva l’Egitto come parte di 
una più vasta cultura mediterranea, legata all’origine dalla civiltà greca, che la 
cultura araba aveva assimilato attraverso la traduzione dei testi filosofici e 
scientifici. Quindi, il fatto che al Cairo ci fosse per Kraus l’eventualità di poter 
intraprendere una nuova carriera accademica, è legato alla storia 
dell’Univeristà del Cairo. Fino alla fondazione di questo istituto secolare nel 
1908, era l’Azhar che possedeva il monopolio dell’istruzione universitaria. 
Dato che l’Università del Cairo mancava di docenti indigeni adeguatamente 
preparati, essa diventò, nei decenni successivi alla sua fondazione, una meta 
anche per professori europei, alcuni dei quali orientalisti. L’accoglienza di 
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Kraus al Cairo, dunque, si colloca sulla scia di una tradizione che si tramanda 
fin dalla fondazione di questa prima università secolare. 
Tuttavia, alla fine degli anni venti, l’influsso diretto degli orientalisti europei 
andava diminuendo sempre di più, e all’inizio degli anni trenta molti docenti 
egiziani iniziarono a sostituire i loro colleghi stranieri. Quando Kraus fece 
ingresso all’Università del Cairo, il contributo europeo era già entrato da tempo 
nella sua fase discendente. 
I contatti con l’Europa non furono però interrotti dall’emigrazione. Nei primi 
anni della sua permanenza al Cairo, Kraus insegnò filologia semitica, critica 
dei testi e tecnica editoriale in arabo e si dedicò alla prosecuzione delle sue 
ricerche filologiche che aveva interrotto a Berlino e a Parigi, ed anche alla 
pubblicazione delle sue opere precedenti. Alcuni dei suoi più importanti lavori 
furono pubblicati al Cairo, così come la sua opera principale su Ǧābir ibn-
Ḥayyan, ma nonostante essi fossero pronti nel 1939, a causa dello scoppio della 
guerra, furono pubblicati nel 1942 e nel 1943. Inoltre la situazione negli anni 
’30 peggiorò notevolmente: l’Università del Cairo fu al centro di dispute 
politiche accompagnate da numerose manifestazioni studentesche. Gli attivisti 
provenivano talvolta da gruppi fascisti, come il Partito del Giovane Egitto 
(Miṣr al-Fatāt) e la sua formazione paramilitare, le camicie verdi. 
Questi movimenti nazionalisti si dirigevano non solo contro i politici detentori 
di potere in Egitto e contro i partiti moderati, ma, essendo influenzati dal 
nazionalismo europeo, essi svilupparono tendenze razziste e antisemite che 
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sempre di più si rivolgevano contro gli insegnanti stranieri nell’Università 
Egiziana.197 
Kraus seguiva questi eventi con preoccupazione e li riferisce a Rosenthal in 
alcune sue lettere. Kraemer riporta alcune frasi significative: «“Your offprint 
which you sent to the university has apparently gotten lost” he wrote to 
Rosenthal from Cairo (14 May 1918). “It’s not the first time that this 
happened.” Again to Rosenthal, he reports bad news (4 March 1939): “The 
dance goes on and the end is not in sight. The events of the last weeks have 
also made me unwell, as we once wrote. Great confusion prevails here.” He 
refers to university strikes and brawls that are more serious than ever, and adds: 
“Taha resigned and the whole faculty is totally ruined (kaputtgeschlagen).”»198 
Con l’inizio della Seconda guerra mondiale e le lotte militari in Nordafrica, la 
situazione politica egiziana si aggravò ulteriormente. Le truppe tedesche 
avevano già posto parti dell’Egitto sotto il loro controllo. Il culmine della loro 
occupazione fu raggiunto quando, alla fine del giugno 1942, la popolazione 
civile alessandrina e l’esercito britannico si prepararono all’avanzata delle 
potenze dell’Asse nella città. Per Paul Kraus questo sviluppo drammatico 
rappresentò una seria minaccia per la sua esistenza, inoltre, nel gennaio del 
1942 egli perse sua moglie Bettina Strauss a seguito della nascita di sua figlia. 
Questi tragici eventi lo portarono a ritirarsi sempre di più dalla scena 
accademica araba, tanto che decise di dedicarsi nuovamente alla semitistica. 
Nel 1942 Kraus pubblicò una teoria sulla metrica assira, basata sulla fonetica 
storica e la linguistica generale, che estese successivamente anche ad altre 
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 Cfr. M. Ščrbačić, Von der Semitistik zur Islamwissenschaft und zurück, cit., pp. 411-412. 
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 Cit. M. Kraemer, The Jewish discovery of Islam, cit., p 198. 
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lingue semitiche. Applicata alla lingua ebraica, Kraus credette di aver scoperto 
che il Pentateuco fosse originariamente un testo in versi. Questa forma iniziale 
sarebbe stata poi rielaborata nel medioevo e successivamente tramandata in 
prosa. Kraus credette di aver scoperto la forma metrica originale che stava alla 
base di tutti i Literaturdenkmäler semitici.199  
Le conseguenze di questa scoperta non sono affatto leggere non solo per ciò 
che concerne gli studi biblici: con essa Kraus mette in crisi la più recente 
ipotesi documentata degli studi biblici storico-critici che era stata stabilita nel 
XIX secolo da Julius Wellhausen200, inoltre Kraus si rivolge contro la datazione 
di altre parti dell’Antico Testamento: egli sostiene che il Pentateuco si collochi 
in un’epoca precedente rispetto a quella stabilita. Le conseguenze furono 
considerevoli anche per Kraus stesso: mentre questa tesi fu acclamata a Beirut 
e al Cairo, all’Università Ebraica di Gerusalemme essa fu accolta con profondo 
scetticismo. Così, nel settembre del 1943, Kraus presentò nuovamente i 
risultati delle sue ricerche a Gerusalemme. Era per lui importante preparare un  
posto nel mondo accademico palestinese, in vista di un ulteriore trasferimento 
al fine di raggiungere la figlia, che viveva in un kibbuz. Ma a Gerusalemme 
egli dovette rivivere il rifiuto della sua teoria, soprattutto da parte della 
personalità più importante dell’Università Ebraica: Gerschom Scholem201. 
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 Cfr. M. Ščrbačić, Von der Semitistik zur Islamwissenschaft und zurück, cit., pp. 413-414. 
200
 Julius Wellhausen (1844-1918) insegnò storia dell’Antico Testamento all’Università di 
Gottinga, teologia a Greifswald e lingue orientali a Halle. La sua opera principale è 
Prolegomeni alla storia di Israele (Prolegomena zur Geschichte Israels) in cui presentò la 
formulazione definitiva dell'ipotesi documentale, secondo la quale il Pentateuco fu redatto a 
partire da quattro documenti indipendenti, successivi di diversi secoli a Mosè, tradizionalmente 
considerato il loro autore. Le ipotesi di Wellhausen rimasero il modello dominante per gli studi 
del Pentateuco tra i ricercatori non conservatori per molto tempo. 
201
 Gershom Sholem (1897-1982) fu un grande esponente del misticismo ebraico e contribuì 
all’approfondimento di questo ambito con la ricerca sulla letteratura cabalistica dalla tarda 
antichità fino al XX secolo, il sionismo e le condizioni dell’ebraismo contemporaneo, la 
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Nel 1944 la situazione politica dell’Egitto diventò sempre più instabile: 
sentimenti antibritannici e xenofobi incrementarono, incoraggiati dalla 
Fratellanza Musulmana e dal Giovane Egitto. Lo Wafd perse credito presso il 
re202, che rimosse dalla carica di primo ministro Muṣṭafā al-Naḥḥās e 
successivamente dismise i consiglio dei ministri dello Wafd.203 
A causa di questo radicale cambio di potere, Taha Husayn fu costretto ad 
abbandonare l’ambiente accademico. Poche ore dopo la comunicazione a 
Kraus di questo fatto, quest’ultimo si tolse la vita impiccandosi. Fu trovato 
appeso da Cecil e Albert Hourani nell’appartamento che all’epoca i tre 
condividevano.204 
 
 
  
                                                                                                                                                         
fenomenologia della religione mistica e la storiografia ebraica. Approfondimenti biografici e 
bibliografici su Gershom Sholem si trovano sul sito internet dell’enciclopedia filosofica della 
Stanford University: http://plato.stanford.edu/entries/scholem/ 
202
 In questo periodo la fratellanza ebbe un ruolo invasivo nella politica egiziana, 
comportandosi come un partito politico grazie all’appoggio del re contro lo Wafd. Inoltre: «Nel 
1948 le sue formazioni di volontari combatterono nella guerra di Palestina; si dice che, una 
volta tornate in patria, stessero organizzando una marcia sul Cairo e un colpo di Stato per 
rovesciare sia la monarchia, sia il governo e sostituire entrambi con una repubblica teocratica. 
Il primo ministro Nuqrāšī Paša li batté sul tempo: a partire dall’8 dicembre 1948, con una serie 
di provvedimenti mise al bando la Fratellanza e ne sciolse le sedi, fece sequestrare i suoi beni e 
arrestare molti dei suoi membri. Tre settimane più tardi, i 28 dicembre, fu ucciso dalla 
pallottola di un assassino che era sicuramente membro della Fratellanza, anche se forse non 
aveva agito per ordini superiori. Il 12 febbraio 1949 lo sceicco Ḥasan al-Bannā fu ucciso a sua 
volta in circostanze che non sono mai state del tutto chiarite.» Cit. B. Lewis, La costruzione del 
Medio Oriente, cit., pp.142-143. 
203
 Cfr. M. Kraemer, The Jewish discovery of Islam, cit., p. 203. 
204 Cfr. M. Ščrbačić, Von der Semitistik zur Islamwissenschaft und zurück, cit., pp. 414-415. 
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III.III 
Il progetto di continuità interrotto e l’eredità di Paul Kraus 
 
I hurry through the gates of Cairo University toward the department of 
Arabic literature, but I’m blocked by a wall of people. “It is the 
fundamentalists,” someone whispers. “They are praying in the central 
courtyard.” Praying in the central courtyard? It is ten o’clock. The next 
prayer is not until twelve. 
[…] “Stop studying now,” scream the religious extremists through the 
door. “It is time for prayer!” The voices belong to men and women both. 
The professor does not open the door… But I can see them in my mind. 
The men wear beards and galabiyyas. The women are in long dresses and 
veils. Their eyes are gleaming.
205
 
 
Nell’ambiente di Dar al-‘ulūm e della scuola per qadi si crearono lentamente le 
premesse per la diffusione dell’ideologia islamista, che progressivamente andò 
a minare le basi laiche dell’Università del Cairo. Queste due istituzioni 
potevano aprire generalmente a tre diversi tipi di carriera: il primo era quello di 
usare queste scuole come ponte tra l’educazione religiosa e l’università o altre 
scuole statali; il secondo consisteva nel continuare l’occupazione dei posti 
all’interno di Dar al-‘ulūm; la terza tendenza più che un percorso educativo o 
professionale, rappresentava l’adesione all’ideologia islamista. Esempio di 
questa tendenza sono i già citati Hasan al-Banna e Sayyid Qutb, che iniziarono 
le loro carriere come effendi nel Ministero dell’Istruzione, riscuotendo un largo 
ascolto nelle università e nelle scuole secondarie. Entrambi, dopo la laurea, 
ottennero posti come insegnanti nelle scuole statali. Al-Banna fu, come già 
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 Cit. D. M. Reid, Cairo University and the Making of Modern Egypt, cit., p. 225. Da Jehan 
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detto, un fervente islamista sin dal principio, mentre Qutb fu inizialmente 
influenzato da Taha Husayn, cosa che prometteva un indirizzo i pensiero 
secolare. Successivamente, negli anni ’40, Qutb cambiò idea. Soggiornò per 
qualche tempo negli Stati Uniti per osservare il sistema educativo 
nordamericano e contemporaneamente si radicò in lui una forte ostilità nei 
confronti dell’Occidente. Dopo il suo ritorno, egli fu costretto a dimettersi dal 
Ministero dell’Istruzione e nel 1951 fece il suo ingresso ufficiale all’interno 
della Fratellanza Musulmana. Qutb trascorse quasi tutto il resto della sua vita 
in prigione, predicando ai compagni di detenzione e scrivendo la sua versione 
dell’Islam per la società contemporanea.206 
La Fratellanza Musulmana si guadagnò adepti sia ad al-Azhar che 
all’Università Egiziana, ma nessuna di queste due istituzioni si fidava di questo 
fenomeno, e tantomeno del suo capo supremo, al-Banna, e questo sentimento 
era reciproco: egli accusò l’università per le correnti non islamiche al suo 
interno e per i suoi fondamenti, da lui considerati antireligiosi. Al-Banna 
attaccò anche al-Azhar per aver abbandonato la sua missione islamica, cedendo 
ad una struttura più secolare. 
Sia al-Banna che Qutb finirono assassinati, ma ciò non impedì alla Fratellanza 
Musulmana (che fu messa al bando nel 1954, dopo una rivolta all’Università 
del Cairo) di impiantare i semi di un revival islamista che sarebbe tornato a 
galla negli anni ’70 e ’80 proprio all’interno del mondo accademico.207 
L’islamismo trovò inoltre terreno fertile soprattutto nelle nuove università 
decentralizzate e diffuse il suo attivismo studentesco oltre i consueti ambienti 
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dell’Università del Cairo e di Alessandria. Per gli studenti provenienti dalle 
province i gruppi islamisti procuravano loro un senso di appartenenza ad una 
comunità e un supporto pratico per i problemi quotidiani legati allo 
sradicamento. Ne fu un esempio l’operato di ǧami‘at islamiyya, che dalla metà 
degli anni ’70 in poi divenne una sorta di centro di reclutamento di studenti, 
professori e altre personalità legate al mondo universitario. Tale reclutamento 
avvenne inizialmente per mezzo della persuasione, per poi passare rapidamente 
a minaccia, e diventando infine vera e propria violenza. Come testimonia il 
brano citato al principio di questo paragrafo, questi gruppi islamisti 
interrompevano le lezioni per pregare, imponevano la segregazione sessuale e 
la cancellazione di attività teatrali, programmi cinematografici e concerti.208 
All’Università del Cairo l’influenza degli islamisti si faceva sentire altrettanto 
fortemente attraverso la diffusione di libri, poster e abiti femminili, oltre che 
attraverso le sempre più numerose manifestazioni. Reid riporta l’atmosfera 
dominante nel Dipartimento di Filosofia, che dimostra un chiaro cambiamento 
di rotta rispetto alle tendenze descritte nel capitolo precedente. Queste sono le 
sue parole: 
 
In the Philosphy Department, Abu al-Wafa al-Ghaimi al-Taftazani, now a 
vice-rector, has encouraged the revival of moderate Sufism. […] 
Professor Hassan Hanafi, who has a philosophy doctorate from the 
Sorbonne, advocates a movement of the “Islamic left”. He looks back to 
Jama al-Din al-Afghani and suggests Sayyid Qutb’s pre-Signposts 
religious works as possible guide. Even emeritus philosophy professor 
Zaki Najib Mahmud, a long-standing apostle of logical positivism and 
frequent target of the Islamists, now says he underestimated the 
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importance of Islam. He writes popular books on Islamic topics and has 
won a prize from the Saudi state.
209
 
 
Anche alla Facoltà di Scienze, gli eredi di Ali Mosharrafa sono molto cauti nei 
confronti del rapporto tra le loro materie e l’ideologia islamista: professori di 
astronomia lodarono al-Azhar per aver contribuito, nel passato, alla scienza, 
parlando di “astronomia della Šari‘a” e apprezzando l’utilità dell’esperienza di 
al-Azhar per fissare i tempi di preghiera e il calendario islamico.210 
Queste ultime considerazioni ci pongono la questione di come e se si sia 
ulteriormente sviluppata la tradizione umanistica dell’Università del Cairo, 
iniziata con la sua fondazione e la partecipazione degli orientalisti europei, 
accolti in Egitto grazie all’idea della “conoscenza per se stessa” e senza confini 
culturali, geografici e religiosi portata a avanti dai modernisti discepoli di 
‘Abduh. Questa tradizione umanistica fu sempre accompagnata ad ideali 
politici legati al laicismo e all’autonomia di pensiero.  Come già ho insistito 
precedentemente, la filologia europea, con il suo metodo scientifico, poteva 
gettare le basi per un’effettiva emancipazione dello studio letterario 
dall’autorità religiosa, detentrice dell’esegesi ortodossa dei testi. 
C’è da chiedersi se l’Università del Cairo sia riuscita, come Taha Husayn si era 
sempre augurato, a divenire un’istituzione per la creazione di un’identità 
egiziana, moderna, laica e democratica. Stando alla biografia di Kraus e alle 
ultime considerazioni, la risposta tende ad essere piuttosto negativa: 
l’islamismo è riuscito, facendo leva sul disagio sociale creato dai vari governi 
egiziani, ad ottenere largo successo nelle fasce più basse della popolazione e 
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al’interno degli istituti educativi, arrivando ad influenzare i programmi di 
studio dei vari dipartimenti universitari. 
Un allievo di Kraus, ‘Abdarrahman Badawi (1917-2002), si dedicò all’edizione 
delle opere dei filosofi arabi medievali. Egli è considerato il primo 
esistenzialista arabo, comparso in Egitto con una tesi intitolata Existential 
Times, all’interno della quale egli fa largo uso di temi heideggeriani e 
bergsoniani. Egli stesso si definisce un esistenzialista, con particolare interesse 
verso la sfera morale. Infatti, parallelamente alla sua attività di filosofo, egli si 
dedicò anche a progetti per l’indipendenza nazionale, allo sviluppo del 
rinascimento letterario egiziano. Nella sua autobiografia (Sirat Hayati211, “La 
storia della mia vita”) egli parla dei suoi maestri con particolare distacco: 
ritiene che Mustafa Abd al-Raziq e Taha Husayn non siano sufficientemente 
patriottici ed eruditi. Per quanto riguarda invece Paul Kraus, Badawi venne 
sicuramente influenzato dal metodo filologico di quest’ultimo, ed inizia così il 
suo lavoro di edizione delle opere dei filosofi islamici.212  
Von Kügelgen213 descrive Badawi come un esistenzialista heideggeriano che 
pensava che la filosofia islamica potesse essere, così come quella antica e 
medievale europea, ancora di qualche interesse storico. Egli si rivolge contro 
l’utilizzo dell’aggettivo “islamico” come strettamente legato all’ambito 
religioso. Per Badawi la filosofia è pensiero razionale universale, ovvero 
slegata dalla religione, dalla razza e dalla lingua. L’attributo “islamico” serve 
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 A. Badawi, Sirat Hiyati, Al-Mouasassa Al-Arabiya lil-Dirasat wal-Nashr (Arab Foundation 
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 Cfr. Hassan Hanafi, A philosopher in extensio, Al-Ahram Weekly on-line, n° 601. 
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 Anke Von Kügelgen è dal 2000 è professoressa all’Istituto di Scienze islamiche e Filologia 
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solo ad indicare la compagine culturale all’interno della quale un certo tipo di 
filosofia si è sviluppato.214 
Von Kügelgen si dedica al collocare l’edizione di Badawi dei testi di Averroè 
nella sua dissertazione Averroes und die arabische Moderne. Ansätze zu einer 
Neubegründung des Rationalismus im Islam. Per quanto riguarda Badawi, Von 
Kügelgen evidenzia che il tentativo di Averroè di colmare la separazione tra 
religione e filosofia, è il punto su cui questo studioso si concentra. Egli non si 
interessa però alla questione se Averroè abbia effettivamente considerato 
plausibile una conciliazione tra le due sfere, ma se Averroè sia un pensatore 
razionalista, ovvero un puro filosofo non influenzato dalla religione, oppure un 
musulmano ortodosso. Badawi discute i giudizi di vari orientalisti ed infine 
classifica Averroè come fideista.215 
La rinascita  di interesse per Averroè a partire dalla fine del XIX secolo è 
l’argomento della dissertazione di Von Kügelgen. Se precedentemente ci si è 
domandati riguardo all’eredità dei filologi europei e del progetto di Taha 
Husayn, l’opera di Von Kügelgen sull’ “averrosimo contemporaneo” può fare 
chiarezza su alcuni aspetti dell’orientamento degli studiosi arabi contemporanei 
riguardo allo sviluppo della cultura islamica. 
Averroè diventa la figura predominante all’interno della vita delle idee araba 
dalla nahda in poi, ed assume svariate sfumature, a seconda del ruolo che gli 
viene assegnato e delle questioni fondamentali da lui elaborate e 
successivamente riprese dagli studiosi arabi contemporanei. I problemi che più 
hanno interessato gli intellettuali di questo periodo sono quelli legati allo 
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statuto della filosofia nei confronti della religione, la causalità e il rapporto tra 
Dio e il mondo. 
Non è in questa sede che è possibile percorrere l’esauriente opera di Von 
Kügelgen. Tuttavia essa si lega indirettamente al tema di questo elaborato, in 
quanto alcune conclusioni tratte al suo interno sono di un qualche interesse per 
rispondere alla domanda di base. Questo si nota non solo lungo tutto il libro, 
ma soprattutto nelle conclusioni che Von Kügelgen trae. Rilevanti sono, per 
esempio, queste sue parole: 
 
Der äußere Anstoß zu dieser modernen arabischen Ibn-Rušd-Rezeption 
geht von werken europäischer Orientalisten und Philosophiehistoriker 
aus. Den entscheidenden inneren Impuls zu der programmatischen 
Wiederbelebung gibt indes der Wunsch, eine modern islamische Kultur 
zu begründen, die mit der westlichen Schritt halten kann.
216
 
 
L’impulso dato dall’attività dagli orientalisti europei e il desiderio di fondare 
una cultura islamica moderna, che possa progredire parallelamente alla cultura 
occidentale, sono due elementi di cui si è ampiamente parlato in questo 
elaborato. 
Von Kügelgen ci offre uno sguardo più microscopico dell’orientamento di 
questi due impulsi e soprattutto presenta l’evoluzione e la progressione degli 
studi su Averroè in un periodo successivo a quello da me studiato. Infatti 
l’autrice sostiene che fino agli anni ’40 del XX secolo, gli studi averroistici non 
avevano una struttura particolarmente articolata: si proponeva la figura di  
Averroè in maniera generale e poco diffusa, il filosofo andaluso era a volte 
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soggetto di articoli di giornali, con annesse alcune informazioni biografiche e 
bibliografiche. A partire dagli anni ’40 la rinascita dell’averroismo divenne un 
fenomeno quasi programmatico, seguendo il secondo impulso, ovvero il 
desiderio di fondare una cultura islamica moderna. Averroè diventa l’oggetto 
di discussione di studiosi arabi di varia estrazione politica (e anche religiosa) e 
le sue questioni diventano ambito di dibattito su temi religiosi e filosofici di 
grande peso per le varie ideologie politiche. 
Due linee generali possono essere individuate tra gli studi averroistici di cui 
stiamo parlando: la prima riguarda la visone del Rinascimento e Illuminismo 
europei come conseguenza dell’averroismo latino; la seconda invece si 
concentra sul razionalismo dei teologi islamici. 
La prima linea si sviluppa soprattutto alla fine degli anni ’60 dello scorso 
secolo. Coloro che si sono orientati secondo questa linea avevano presente 
l’evoluzione della vita delle idee in Europa, e cercarono quindi di far 
continuare la storia del pensiero arabo analogamente a quello europeo: con la 
morte di Averroè, molti ritengono terminato il periodo di fioritura della 
filosofia araba, e vedono al contrario nel Rinascimento la continuazione e il 
progresso di tale periodo. Alla fine degli anni ’60 Averroè viene visto come un 
pensatore razionalista e illuminista, grazie ad una particolare revisione operata 
sulla storia araba. 
Agli inizi del XX secolo, invece, non si individuavano all’interno del pensiero 
arabo precursori delle idee di tolleranza e libertà religiosa. Si tendeva piuttosto 
a ricercare modelli di questo tipo in ambito culturale europeo e greco antico. 
Negli anni ’30, mentre Taha Husayn si rivolgeva alla filosofia e alla letteratura 
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islamica, per trovare una parentela tra la cultura egiziana e quella europea, altri, 
come abbiamo già visto, iniziarono a mostrare un forte scetticismo nei 
confronti della ragione europea, e si rivolsero al rafforzamento dei concetti 
islamici. Il fatto che questi non abbiano utilizzato temi averroistici, lascia 
pensare, dice Von Kügelgen, che essi considerassero Averroè un simbolo del 
razionalismo europeo.217 
Per quanto riguarda la linea di tradizione segnata dal razionalismo dei teologi 
musulmani, va detto che il pensiero di Averroè viene compreso come risultato 
di uno specifico razionalismo islamico, e Averroè stesso qualificato come 
illuminista islamico. Anche qui si nota un orientamento che ha come punto di 
riferimento il pensiero europeo, ma soltanto nel senso di una secolarizzazione 
sul piano del pensiero, che viene contraddistinta come conforme al vero Islam. 
Tale impostazione è presente in alcuni scritti di Muhammad ‘Abduh, che non 
può essere definito un vero averroista, tuttavia egli si avvale di argomentazioni 
che portano a distinguere Averroè come un buon musulmano e presentare 
l’Islam come religione razionale.218 
Le due direzioni di cui abbiamo parlato fino ad ora divergono indiscutibilmente 
tra loro, tuttavia esse hanno anche dei punti in comune che possiamo inserire 
nel concetto di “averroismo arabo” moderno. A prescindere dal fatto se 
Averroè venga scelto come figura attorno a cui ruota la costruzione di una 
nuova cultura araba, da una parte, o islamica, dall’altra, l’averroismo latino 
come prefigurazione dell’illuminismo europeo e della critica della religione è il 
punto centrale di entrambe le posizioni. 
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Inoltre le due linee sono spesso collegate dalle medesime questioni e comuni 
antagonismi. Ad esempio, esse contrastano ogni forma di irrazionalismo e 
fatalismo, a cui legano la superstizione, la credenza nei miracoli, il culto dei 
santi e, quasi senza distinzione, il  misticismo islamico. D’altra parte 
valorizzano la ragione, difendono la filosofia e la scienza e appoggiano 
l’apertura verso la cultura europea.219 
Averroè è per entrambe le posizioni il simbolo dell’ascesa della cultura 
europea e il suo dispregio è stato causa della caduta della cultura islamica. La 
rinascita di un razionalismo averroista costituisce quindi il nucleo principale di 
tutti i progetti atti ad una rifondazione della cultura islamica e araba. 
Quest’ultima deve rendersi potenzialmente tanto valida quanto quella europea, 
poiché finché il divario non verrà superato, molti musulmani considereranno la 
loro cultura come inferiore rispetto a quella europea. 
Tuttavia, legare temi e concetti moderni al pensiero di Averroè è un’operazione 
a-storica alquanto rischiosa e spesso inadeguata: le dottrine di Averroè non 
possono essere infatti congiunte con quelle moderne, il filosofo andaluso non 
ha mai parlato di tolleranza assoluta, né ha mai separato filosofia e religione in 
tutte le branche del sapere, né ha mai postulato l’uguaglianza di tutti gli 
uomini. Questo fatto chiarifica ulteriormente la strumentalizzazione ideologica 
di cui Averroè è stato fatto oggetto talvolta. 
Ciononostante questa revisione di Averroè non è totalmente priva di valore: 
non è infatti da sottovalutare  il fatto che in questo contesto l’Islam compare 
come una cultura e non in primo luogo come religione o sistema giuridico. Con 
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Averroè viene rivivificata una tradizione razionalista che per lungo tempo era 
rimasta sottaciuta e talvolta considerata addirittura non islamica. Viene quindi 
a cadere l’immagine dell’Occidente razionale e dell’Oriente spirituale, e 
l’Islam appare come una cultura dinamica. Von Kügelgen termina la sua 
dissertazione sostenendo che l’averroismo arabo contraddistingue un 
importante cambiamento di valore della concezione dell’islam. Allo stesso 
tempo, attraverso la sua indiretta critica all’eurocentrismo, rappresenta una 
sfida alla scrittura europea della storia della filosofia. Inoltre, avendo come 
punto centrale la figura di Averroè, è probabile che questa rinascita possa 
permettere un’interazione tra i suoi diversi ricettori. 
Questo averroismo arabo ha acceso dibattiti che vanno oltre le questioni 
strettamente legate ai singoli nazionalismi, Von Kügelgen sostiene che la 
rinascita delle idee averroiste dovrebbero avere un valore sul piano 
sopranazionale per una comunità araba o una umma islamica, ma soprattutto 
essa apre la possibilità di una fondazione dell’identità araba e islamica rivolta 
all’Occidente, senza che essa debba perdere la propria dignità e valore.220 È 
questa, come ho ripetuto più volte, la questione centrale che ha attraversato la 
mia ricerca sul pensiero arabo nell’Egitto del XX secolo. Il rapporto complesso 
e irrisolto dell’incontro con la modernità e l’Occidente ha provocato in Medio 
Oriente tutta una serie di fenomeni culturali, sociali e politici mai visti.  
L’incontro con l’Occidente pone al mondo musulmano la domanda circa 
l’identità, dalla quale sono scaturite due reazioni: da una parte, una tensione 
verso il rinnovamento della società islamica in senso secolare e democratico (la 
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nahda), dall’altra, un movimento fortemente conservatore volto alla 
riaffermazione dell’identità islamica (le correnti islamiste sorte negli anni ’20 
del XX secolo). In altre parole, queste due tensioni divergenti individuano, nel 
primo caso la possibilità di conciliazione dell’identità arabo-musulmana con 
quella Europea, nel secondo caso, invece,una completa aderenza all’identità 
islamica. Questa scissione è tutt’altro che risolta. 
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Conclusione 
 
 
Il tentativo di Taha Husayn di svincolare gli studi umanistici dal monopolio 
dell’autorità religiosa di al-Azhar rappresenta, a mio avviso, il tentativo di 
concretizzare ciò che altri pensatori egiziani riformisti avevano fino a quel 
momento soltanto teorizzato: il primo passo verso l’autonomia di pensiero 
caratteristica del mondo moderno. 
Adottando un metodo filologico scientifico e razionale, non solo è possibile 
interpretare i testi in maniera più adeguata, ma anche, e soprattutto, è attuabile 
un dibattito accademico su base secolare, unico modo, questo, di contribuire 
all’avanzamento delle scienze letterarie e linguistiche. 
I risultati del metodo filologico erano sotto gli occhi di Taha Husayn, non solo 
come studente di Nallino e Massignon, ma anche come mentore di Paul Kraus 
al Cairo: quest’ultimo aveva sovvertito la storia spirituale ed intellettuale 
dell’Islam medievale attraverso lo studio dei testi condotto secondo la 
metodologia europea basata sull’analisi storica e filologica delle fonti. 
Taha Husayn aveva dunque ben compreso quanto fosse preziosa l’attività degli 
orientalisti europei al Cairo: essi potevano introdurre un approccio alle 
discipline umanistiche libero, razionale ed autonomo. Questo però fu compreso 
anche dalle correnti conservatrici, che, al contrario, si opposero alla presenza 
dei docenti occidentali. 
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L’ideale della continuità dello scambio tra Europa ed Egitto in ambito 
accademico non si è realizzato, un esempio ne sono gli ultimi tempi del 
soggiorno di Kraus in Medio Oriente e in Egitto e, infine, la sua morte. 
L’aderenza dell’identità egiziana all’Islam sembra aver avuto il sopravvento 
sull’alternativa tesa invece a far emergere i caratteri più europei dell’Egitto. 
Ricordo ciò che Taha Husayn pensava: che l’Egitto fosse un paese vicino nello 
spirito all’Europa, e che le differenze religiose fossero soltanto esterne e non 
decisive. 
Nel periodo in cui sorge in Egitto una spinta verso la ricerca di un’identità da 
porre di fronte all’Occidente, come già detto, vengono alla luce due tendenze: 
una che va verso l’identità islamica, e l’altra che tenta di avvicinare l’Egitto 
all’Europa richiamando, ad esempio, l’incontro della filosofia greca con il 
mondo arabo e l’antichità, in particolare con il modello dell’Egitto 
alessandrino, con i suoi scambi con il mondo greco e romano. Di quest’ultima 
corrente facevano parte quegli intellettuali che, come Taha Husayn, avevano 
compreso che l’incontro con la cultura occidentale aveva dato all’Egitto un 
grande impulso rinnovatore, e che sarebbe stato il momento propizio per un 
avanzamento in direzione di maggiori libertà e progresso scientifico. 
Rimane da chiedersi che ne è stato della nahda e dell’eredità dei suoi esponenti 
e degli orientalisti europei. 
Questa domanda richiede entrambi gli approcci storico e filosofico, in quanto è 
necessario sia seguire gli avvenimenti intercorsi intorno agli ambienti culturali 
e accademici egiziani (e non) che ne hanno influenzato l’impostazione, sia 
studiare a fondo i concetti esposti dai riformisti e dai conservatori, analizzarne 
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il contenuto, domandarsi riguardo alla loro coerenza o meno rispetto all’Islam 
da una parte e alla modernità dall’altra. Solo un vero approfondimento delle 
idee che sono scaturite dal fermento intellettuale tra il XIX e i XX secolo può 
contribuire ad avere “idee più chiare e più distinte” riguardo all’incontro 
irrisolto tra il mondo arabo e musulmano e la modernità, e, con uno sguardo 
alla storia più recente, viceversa. 
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